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نظريّة الفطرة فى آراء المفسّرين 


مقدمةّ المركز 


باتت مباحث الدين محور النقاش المحتدم طيلة القرون الماضية» سواء في الغرب أو الشرق. 
وقد اشتدّت هذه المباحث في فترة النهضة الأوروبيّة, والانقلاب على القراءة الدينيّة الرسميّة, 
وظهور تيار الإصلاح الديني» وما تبعه من ظهور تيّارات ومدارس فكرية: سياسيّة واجتاعية 
وثقافيّة» إذ كان الدين دومًا طرفًا في هذا النقاش. 

والعالم الإسلامي ل يكن بمعزل عن هذا الجدل المستمرٌ» وإِنْ بنحو آخرء ومانزاع الفلاسفة 
والمتكلّمين والعرفاء وأهل الحديث إِلّا من نتائج هذا الجدل. غير أنَّ العالم الإسلامي بعد 
احتكاكه بالغرب الحديث. واجه نوعًا آخر من التحذيات الدينيّة» ربّما لم تكن من ذي قبل بل 
ولدت جرّاء النهضة العلميّة والعقليّة الحديثة» وتغيير وجهة الإنسان من السم)ء إلى الأرض» 
والسعي نحو تحقيق أكبر قدر من السعادة الدنيويّة المحضة. وتغيرّت ميتافيزيقا الغيب إلى فيزيقا 
الطبيعة» فولد جرّاءها لاهوت الطبيعة والدين الطبيعي والإنسان الطبيعي محور الكون. 

التحدذيات هذه تفرض على الخطاب الإسلامي النوض في هذا المضار لتقديم قراءات 
تأسيسيّة حول مباحث الدين وما يتعلّق به سعة وضيقاء مع لحظ المباحث الجديدة والإجابة 
على التحدّيات الحديثة بغية الوصول إلى الحقيقة. 

واحد من المفاهيم الأساسية التي تم تناولما في النصوص القرآنية والروائية حول كيفية 
خلق الإنسان والعالم هو مفهوم الفطرة. سيطرة الأسس والمناهج الغربية في الفلسفة والعلوم 
الإنسانية في العصر الحديث. من بين الأسباب التي جعلت هذا التفسير التوضيحي الإلحي 
والحقيقي لجوهر وجود الإنسان يبقى مهملًا وغير معروقًا. وبالتالي» فهم وإعادة تفسير الإنسان 
بناءَ على الفطرة الإلهية هو أحد المفاتيح وخرائط الطريق التي ستكون ا تأثير كبير في ال خروج 
من الأزمات العقائدية والمسارات المنحرفة عن معرفة الحقيقة. 


8 * الدين والفطرة 


بهذا الصددء تناولنا في هذه المقالات مواضيع مثل أسس الفطرة في القرآن الكريمء المعرفة 
الفطرية لله» فطريّة مجموعة المعارف الدينية» تطور نظرية الفطرة في المدارس الفلسفية والعرفانية 
الجنسانية والفطرة» وإعادة قراءة نظرية الفطرة كنظرية منافسة للنظريات الحديثة في معرفة 
الإنسان. 
ونحن إذ نقدّم هذا الكتاب إلى المكتبة العربيّة» نأمل أن يحظى بعنايتهم وينير الدرب أمام 
الباحثين في تأصيل المعارف الدينيّة والدفاع عنها. وآخر دعوانا أن الحمد لله رب العالمين» 
والصلاة والسلام على رسوله الأمين وآله الميامين. 
السيد محسن الموسوي 
المركز الإسلامي للدراسات الاستراتيجية - فرع قم 


مبادئ الفطرة وكليّاتها في القرآن١‏ 
المرجع الدينيّ الشيخ عبد الله جوادي الآملي 


الإنسان في ضوء القرآن الكريم 
لقد خصّ القرآن الكريم كثيرًا من آياته ببيان أوصاف الإنسان وخصائصه. وقد ذكرته بعض 
الآيات بالمدح والثناء» وتناولته آياتٌ أخرى بالذمٌ والمؤاخذة. والآآيات التي تمدح الإنسان وثثني 
عليهء هي تلك التي تُثبت له مقام خلافة الله على الأرضء وترى له ظرفيّة علميّة» وتصفه بحمل 
الأمانة الإلهيّة» وبأنه صاحب كرامة» ومّلهَّمٌ الفجور والتقوىء وأنّه كائنٌ يتمتّع بالفطرة, وأنْه 
كائنٌ خالدٌ وأبديٌ» وما إلى ذلك من الصفات المطلوبة الأخرى. وفي المقابل هناك آياتٌ أخرى 
نزلت في ذمّه وبيان مثالبه؛ وهي تلك الآبات التي تصفه بالضعف وأنّه عجولٌ» وقتورٌ» وفخورٌء 
وهلوعٌ» وجزوعٌ» ومنوعٌ» وظلومٌ» وجهولٌء وما إلى ذلك من الصفات المذمومة الأخرى. 

يُستفاد من هذه الآيات أن للإنسان فطرةً وطبيعة؛ ولأنّ له فطرةٌ يه فإنّهِ يقع موردًا 
للمدح والثناءء ولكونه يرزح تحت وطأة الطبيعة» وضغط الشهوة» وعامل الغضب. فإِنّه 
يتصف بالضعف. واللع» والعجلة» وما إلى ذلك من الرذائل الأخرى. 

إن للإنسسان فطرة مدعومة بالروح الإهيّة» وله طبيعةٌ تنتمي إلى الطين» وإنّ جميع الفضائل 
الإنسانية تعود إلى الفطرة» وجميع الرذائل الإنسانية تعود إلى طبيعته؛ فإن اهتمٌ الإنسان بطبيعته» 


.١‏ المصدر: جوادي الآملي, آية الله الشيخ عبد الله» المقالة فصل من كتاب فطرت در قر أن» مركز الإسراء للنشر» طاا» 
عام 144 ه. شء الصفحات ١؟‏ إلى *7. 


تعريب: السيّد حسن علي مطر ال هاشمي. 


٠‏ * الدين والفطرة 
وغفل عن هويّته الإنسانيّة المنمئلة بروحه فإنّه لن يتتخلّف عن مواصلة مسيرته التكاملية 
فحسب. بل سيسير إلى الانحطاط. إلى الحدٌ الذي يصدق عليه وصف القرآن الكريم؛ إذ يقول: 
«أُوليك كِلأَتْعَام بَلْ هُمْ أَصَلٌّ4» وإِنْ اهتم ببعده الفطري» فإنّه سوف يتكامل حتى يصل إلى 
(الأفق الأعلى)» ومقام (أو أدنى) الذي هو أسمى من مقام الملائكة: لوَهْوَبالأفُي الأغلى # كم 
دن 00 * فَكَانَ قَابَ قَوْسَيْنِ أو أَدْقَ4". 

وقد أشار القرآن الكريم إلى هذين البعدين ‏ أي بعد الحياة لات الفطريّة 
- إذ يقول تعالى: #إنى خَالِقُ بَشَرًا مِنْ طِينٍ # فَإِذَا سَوَيْتةُ وَتَمَحْتُ فِيه مِنْ رُوجى فَمَعُوا له 
57 د "موقا وسور اعد ادق ١‏ خوتواق تزوكلقة غلنة ركذا | الماومة 

طِينٍ * ثُمَّ جَعَلَ ذَّْلَهُ مِنْ سْلَالَةٍ مِنْ مَاءٍ مَهِينِ # ثُمَّ سَوَاهُ وَتَمَحَ فِيهِ مِنْ رُوحِه 14. 

حةا دوه لاع ان الاتسانانا زكر الاك لمات لل ل بج لست 
استواء خلقة الإنسان إِنّْا يكون بروحه. وأما استواء خلقة الروح إِنَّا هو بالفطرة التي أنعم الله 
بها عليه» فألهمها فجورها وتقوها. 

وعلى هذا الأساس فإنّْه حيثم ورد الكلام في المعجم اللغويّ القرآني عن ذمٌ الإنسان 
وتقريعه» يكون الكلام دائرًا حول الإنسان المخلوق من طين» وحيث) ورد الكلام عن كرامة 
الإنسان وعظمة مقامه. يكون الكلام دائرًا حول ذلك الإنسان الذي وقع موردًا لسجود 
الملائكة» والإنسان الذي ارتقى إلى مرتبة خليفة الله في الأرض. بمعنى أن الذم يرتبط بطبيعة 


الإنسان» والمدح يعود إلى روحه وفطرته. 
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مبادئ الفطرة وكليّاتها في القرآن ** ١١‏ 

مفردة الفطرة 
إِنْ الفطرة في اللغة مأخوذةٌ من مادة (فَطَرَ)» وقد ورد استعمال هذه الكلمة بمعنى الفلق»١‏ 
وافتتاح الثيء وإظهاره ' والابتداء والاختراع»” والشقٌ طولاء والإيجاد والإبداع. وحيث 
يكون الخلق والإيجاد الإلهيّ بمنزلة شق حجاب ظلمة العدم» وإظهار الوجود الإمكانيّ» وبذلك 
يكون أحد معاني هذه الكلمة هو الخلق والإيجاد. وبطبيعة الحال فهو خلقٌ إبداعيّ وابتدائي. 

وموهكا دروي هن ابو عنام أنفاقان لها نيك ادر ها قاط الكقاوات ولا نون 4 
حتى احتكم إِِّ أعرابيّان في بئرء فقال أَحَدّهما: أنا قطرتها. أي ابتَدَآْتْ حَفرها».* 

إن كلمة (فطرة) على وزن (فِعْلّة)» وهي تدلّ على نوع خاصٌء فهي في اللغة بمعنى الطبيعة» 
والفبلة توتو شام مع اقلق ولقددورد النضن ل .مشفتات كل (نطر) ف القراة الكريم عل 
أنحاء مختلفة ومتنوّعة» لكنّ كلمة (فطرة) بصيغتها هذه ل تُستعمل سوى مرَّةٍ واحدة فقط.' 
وعلى هذا الأساس فإنّ الفطرة تعني الطبيعة؛ والجبلّة الخاصّة» والخلق الخاصٌ بالإنسان» 
والأمور الفطريّة تعني ما يقتضيه نوعٌ خلق الإنسان» ويكون مشتركًا بين جميع الناس. 

إن خامثة الآأموو القطرثة أجاار لان مقفياث شق الأنساة :و لقم الأقور 
الاكتسابيّة. وثانيًا: أئّا موجودةٌ في عموم الأفراد. وأنْ الجميع يحظى ببذه الأمور الفطريّة. 
وثالمًا: أن هذه الفطرة لا تقبل التبديل والتحوّل» وإنْ كانت تشئدٌ وتضعف 


الفطرة والفطريّات والغريزة والطبيعت 
إن الفطرة المذكورة في القرآن الكريم تختلف عن الفطريّات والأمور الفطريّة التي يتمّ بحثها في 
المنطق والفلسفة» وكذلك (الفطرة) التي هي طبيعةٌ وجبِلَةٌ خاصّةٌ وخلّقٌ خاصٌء تختلف عن 
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** الدين والفطرة 


الطبيعة التي يمكن العثور عليها في جميع الكائنات الحامدة أو النامية والفاقدة للروح الحيوانيّة» 
وهي غير الغريزة الموجودة في الحيوانات» وفي الإنسان في بُعده الحيوانيّ. إن هذه الخصيصة 
في الفطرة تأتي من حيث اقترانها بالرؤية الشهوديّة بالنسبة إلى الوجود المحض والكمال غير 
المحدود. وهي بالإضافة إلى ذلك ممتزجة بالاتجاه والانجذاب الحضوريّ بالنسبة إلى مدير لا 
يمكن للجهل والعجز والبخل أنْ يتطوّق إلى ساحة كبريائه. إن الفطرة الإنسائيّة عبارةٌ عن 
الرؤية العلميّة إلى المطلق» والإرادة العمليّة للمطلق. 

إن (الفطرة) التي هي رؤيةٌ شهوديّةٌ للإنسان إلى الوجود المحض. والاتجاه الواعي 
والانجذاب الشهوديّ والعبوديّة الخاضعة بالنسبة إلى حضرته -نوعٌ خاصٌ من الخلق الذي 
جُبلت عليه حقيقة الإنسان. وإِنَّ الروح الإنسانيّة قد خلقت بهذه الطريقة. والفصل الأخير 
من الاأسنانسى المهوق الخاض لترقية ال الطلق و إراوت للمطلق: 

ِنْ جميع هذه العنوانات لمذكورة تختلف عن بعضها مفهوماء لكنها عين بعضها مصداقًا؛ 
فلو بقيت إنسانيّة الإنسان محفوظة» فسوف تكون تلك الرؤية الشهوديّة إلى حضرة الحقٌ تعالى 
محفوظة وهذا الانجذاب والعبوديّة الخاصّة أيضًا. ولولم يكن هذا الخضوع العملّ وذلك 
الشهود العلمي موجودّاء لن يكون الفصل الأخير للإنسان موجودًا أيضَاءٍ وذلك لأن امهوية 
الإنسانيّة للإنسان إنَّ) تكون في سيرته الإنسانيّة» لا بصورته الإنسانيّة؛ ومن هنا فقد ورد في 
المأثور عن مولى الموخٌدين عل بن أبي طالب ناكا أنه قال: «فالصورة صورة إنسانء والقلب 
كلب حيو اق4 لذأ يعرف ناي اقرى تلشعهه ولا باب العنى فد غعه 'قذلك مرت الأحيان» ١‏ 

ِنْ المراد من القلب هو ذات الروح الملكوتيّة التي يدرك الكائن الحيّ بوساطتها؛ وذلك لأن 
الفطرة بمعنى الرؤية الشهوديّة والانجذاب والعبوديّة» هي طبيعةٌ خاصّةٌ بالإنسان» وليست 
صفةً من صفاته» ليكون بقاء الموصوف بزوال الوصف ممكنّاء بل إِنْ هذا الشهود والاتجاه نوع 
خاصٌ من وجوده الذي خلق معه. 

ومن الجدير ذكره أن الفطرة غير قابلةٍ للزوال» ولكنّها تقبل الضعف والوهن والونى» 


.41/ الشريف الرضيء نبج البلاغة الخطبة رقم:‎ .١ 


مبادئ الفطرة وكليّاتها في القرآن ** ١‏ 


وبالتالي فائّها قابلةٌ للستر والإخفاء» ولوتمٌ ستر فطرة شخص ودسّهاء كان ذلك الشخص 
مصداقًا لكلام سيّد الموحٌدين الكل , المتقدم ذكره: «فالصورة صورة إنسان, والقلب قلب 
حيوان...). 

إن الفطرة من سنخ الوجودء وليست من سنخ الماهيّة» ومن هنا يكون لها مفهومٌ» وتكون من 
قبيل المعقول الثاني الفلسفيّ. وحيث لا تكون لما ماهية: فإِمّها تكون فاقدةً للتحليل والتعريف 
الماهويٌ؛ فليس طا تحديد وتعريف حدّيء ولا تعريف رسميٌ. وإِنّ) لها تعريف من قبيل شرح 


الاسم؛ بمعنى ذات الخلقة الخاصة للإنسان المودعة في صققّع وجوده واتجاهه وشهوده الخاص. 


خصائص الفطرة 
قيل إِنْ الفطرة نوعٌ خاصٌ من وجود الإنسان. كا أن الإنسان كائنٌ مفكرٌ ومختار يمارس أعماله 
بإزاء ما يمتلك من العلم والتفكير» ويصدر عنه سلولكٌ بتأثير من علمه وتفكيره؛ فهو مفكّر يختار 
شيئًا بوعيه وإدراكه ثم يقوم بذلك الفعل. إِنْ هذا الكائن يحظى بالتقارير العلميّة والتوجّهات 
العمليّة» بمعنى أن التقارير العلميّة والاتجاهات العمليّة مودعةٌ في صقع وجوده. ول يتم تحميلها 
عليه من الخارج» وهي غير قابلةٍ للزوال. وعليه فإنَ الإننسان حقيقةٌ تعيش مع الفطرة في مقام 
العلم والعمل. وبالنظر إلى هذه الموارد» يتّضح أن الفطرة تحتوي على الخصائص الآتية: 

.١‏ إن المعرفة والوعي والرؤية الفطريّة وكذلك التوجّهات العمليّة للإنسانء لا تفرض 
بالإكراه» بل تودع في صقع وجوده. وليست مثل العلم الحصوليّ الذي يرد من الخارج. 

يمك إزالنها بالضعظ والإكراءة ولذلك فإقبالن تكون قابلا للضيين: وسبارة أخرض: 
إشاثاه وميفةة ١‏ زواسكة ور إن كان قديعريا الفستهم 

“. إِمّها عامّة وشاملة؛ لأنْ حقيقة كل إنسانٍ قد ججبلّت ببذه الحقيقة. 

؟. حيث يميل الإنسان برؤيته وتوججهه إلى الوجود المحض والكمال المطلق» فإِنّهِ يشتمل 
عل قيمةٍ حقيقيّة» تكون هي ملاك تعاليه. ومن هذه الناحية يتضح سر اختلاف الإنسان عن 
سائر الكائنات الحيّة الأخرى. 
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الفطرة بالمعنى العامٌ والخاض 
لايخفى أنْ الفطرة بالمعنى العام تشمل الطبيعة أيضًاء فإنَ كل كائن طبيعيّ هو مفطورٌ من قبل الله؛ 
لأنْ فاطريّة الله لا تقتصر بخلق الموجود المجرّد فقط. إِنّ ظاهر الآية الأولى من سورة (فاطر)» 
وهي قوله تعالى: الحَمْدُ لله فَاطِرِ السَمَاوَاتٍ وَالْأَرْضٍ4' ناظرٌ إلى الجامع بين الموجودات 
المجرّدة والماديّة» بمعنى: إن الله خالق السماوات وجميع سكّانهاء وخالق الأرض وجميع عّارها. 
ماتقدّم حتى الآن كان يرتبط بالفطرة بالمعنى الخاصٌ الذي يتم طرحه وبيانه في قبال 
الطبيعة؛ بمعنى أن الإنسان مركّبٌ من البدن المادّيٌّ والروح المجرّدة» إذ الطبيعة تعود إلى بدنه 
المادّيّء وفطرته تعود إلى روحه المجرّدة؛ وذلك لأنْ الذي يدرك ويفهم ما وراء الطبيعة» ويشاهد 
الكائنات الغيبيّة بعينه الملكوتيّة» ويعقد العهد والميثاق معهاء ويعدٌ نفسه غريًا ومديئًا للعهود 
والمواثيق الغيبيّة» ويقرٌ بربوبية الله» ويعترف بعبوديّته للذات الإهيّة المقدّسة» هو الروح الإنسانيّة 
المجرّدة» وإِنَّ أصالة هذا الكائن المؤلّف من البدن والروح ما وراء الطبيعيّة إِنَّا تتعلّق بتلك 
الروح المجرّدة التي تتكفل بإدارة البدن وتدبير شؤونه. 
إن الأصل المشترك بين جميع أفراد الإنسان ونعني به الفطرة» يشتمل_من وجهة نظر القرآن 
الكريم-عل على ثلاث خصائصء وهي أوَلّا: إن هذه الفطرة تعرف الله وتريده. وتروم التعّلق 
بدين الله دون سواه. وثانيًا: إن هذه الفطرة قد أودعت عند جميع الناس؛ فلم يخلق أيّ إِنسانٍ 
من دون فطرة إهيّة. وثالًا: إن هذه الفطرة مصانة من أي تغبير وتيديل .قال الله تعالى: #فظرت 
اللّه الى قَطرَالَاسَ عَلَيْهَا لا تَبْدِيلَ تَلْق اللّو4". وبطبيعة الحال سوف نبحث آية الفطرة 
في موضعها. 
المفاهيم والحقائق الفطريّ واختلافها 
ِنَ المفاهيم الفطريّةسواء أكانت من المفاهيم التصوريّة أم التصديقيّة هي من المفاهيم التي 
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ينتزعها الذهن من الخارج» وبعض هذه المفاهيم تكون من دون وساءطة من قبيل: المعقول 
الأوّلء وبعضها الآخر بوساطةء من قبيل: المعقول الثاني المنطقيّ والفلسفيّ. إِنّ هذه المفاهيم 
معلومة بالعلم الحصونيّ» إذل تخلق مقرونةً بولادة الإنسان. 

وعل هذا الأساس فإن معتى قطرية بض القضايا البدبرئة:هو أن الذهن بعد إدراكة 
للمفاهيم التصوريّة للأشياء من طريق الحسٌء فإِنّه سوف يدرك من الداخل أو الخارج الارتباط 
الضروريٌ أو الطرد الضروريٌ بين بعضها من دون الحاجة إلى دليل؛ وذلك لأنْ هذا الارتباط 
الوجوديٌّ أو الطرد العدمي واضحٌ لذاته, إلى الحدٌ الذي لا يكون غنيًا عن الدليل فحسب» 
بل إِنْهِ لا يقبل الدليل أيضًا. وأما الحقائق الفطريّة ‏ بمعنى الدرجات العينيّة للوجود المشهود. 
والمراتب الخارجيّة للوجود المعلوم ‏ فهي عين ذات الإنسان وصلب روحه الواعية والمدركة» 
وإنْ كل روح مجرّدةٍ تمتلك تلك الحقائق العينيّة ‏ بمقدار تجرّدها الخاصٌ _بالفطرة» ومن هذه 
القناة نوف تكو مسكوية الخلقة» لآن سرام تخلقةةالنفس يقتوم عل إذراكها قله الحقائق 
الفطريّة. إِنْ هذه الحقائق العينيّة التي خلقت مقرونةً بروحه» سوف تكون من قبيل العلم 
الحضوريٌ بذاته» والعلم بمبدئه الفاعيٌ» بمقدار ما يمكن للفيض أنْ يدرك مفيضه» وكذلك 
من قبيل الحقائق الفطريّة للروح» التي تكون معلومة له بالعلم الحضوريّ» وتزدهر بالتعليم 
الحصولي. 

بالنظر إلى ما تقدّم» يكون المراد من فطريّة بعض المفاهيم الحصوليّة والقضايا الذهنيّة. هو 
عدم كونها مكتسبة. بمعنى أن ذهن الإنسان ما أن يصل إلى مرحلة الإدراكء فإنَّه سوف يفهم 
بعض المفاهيم بأدنى التفاتةٍ منه. ولايحتاج في فهمها إلى الاستعانة بالغير. وبعبارةٍ أخرى: إِنْ 
القضايا الفطريّة هي القضايا الواضحة؛ التي يحتاج ثبوت المحمول فيها للموضوع إلى دليل» 
بيد أن دليلها موجودٌ إلى جوار القضيّة وقائمٌ معها في الذهن. 
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ملاك ومعيار الفطريّة 

يقع الكلام في ملاك فطرية مدركات العقل النظريّ ومدركات العقل العملّ. بمعنى: هل 
لدينا ملاك ومعيارٌ للفطريّة؟ وإذا كان لدينا مثل هذا الملاك والمعيار» فا هو؟ للجواب عن هذه 
المسألة يجب أن نعمل قبل كل شيءٍ على بيان المراد من العقل النظريّ والعقل العميّ» وأَنْ نبّن 
كذلك معنى الحكمة النظريّة والحكمة العمليّة» ثم نتتقل بعد ذلك إلى الجواب عن هذا السؤال. 


العقل النظريٌ والعقل العمليٌ 
إِنْ العقل النظريّء هو الذي يدرك الإنسان بوساطته الموجودات والمعدومات والكينونات 
والأعدام المرتبطة بالطبيعيّات والرياضيّات والمنطقيّاتء وكلّ ما هو مرتبطٌ بالحكمة النظريّة 
.١‏ المصطلح الذي يدرك به الإنسان الواجبات والمحظورات الأخلاقيّة والفقهيّة 
والحقوقيّة» وكل ما يرتبط بالحكمة العمليّة. 
؟. المصطلح الذي ذكره بعض كبار علمء الحكمة» وهو: إِنَ العقل العمل من سنخ 
السعي والعمل» وليس من سنخ العلم والتفكير» وهذا هو الذي قيل في تعريفه: ما 
غبلابة اوضق واكسنبية اللسان»: ١‏ ويعيازة اأخرى: إن العنا الماع ببذا المعقى 
لايرتبط بإدراك الوجود والظه ور في العرفان النظري. وفهم الموجود والمعدوم في 
الحكمة والفلسفة» وفهم الضرورات والمحظورات في الأخلاق والفقه والحقوق» فكل 
هذه الأموريتمٌ إدراكها بالعقل النظريٌ» وأمّا العقل العمل فإنّ) يكون حيث تكون 
أمور مثل: الإيهان» والتصميمء والعزم» والإخلاصء والإرادة» والولاية» والبراءة» 
موجودة» بمعنى أنه حيث يبدأ العمل» يكون الميدان للعقل العملٌ» ولا تكون وظيفته 
الإدراك أبدَّاء وإنَّ) تنحصر مهمته في التحريك. 
ِنَّ جنيع الأفكار ترتبط بالعقل النظريّ» سواء أكان معلومه جزءًا من الحكمة النظريّة أم 


.١١ ص١ الكليني» أصول الكاف» ج‎ .١ 
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الحكمة العمليّة» ون جميع الأعمال والتوجّهات الصحيحة ترتبط بالعقل العملٌ» وحيث يكون 
علم الواجبات والمحظورات مطروحًاء يجب علينا هناك توظيف الحكمة العمليّة؛ لأن مساحة 
الحكمة العمليّة تشمل تهذيب النفس والأخلاقء وتدبير المنزل» وسياسة المدن. 

وكا يتم تقسيم العقل إلى قسمينء وهما: العقل النظريّ والعقل العملٌء كذلك تنقسم 
الأمور الفطريّة إلى قسمين أيضًاء وهما: القسم المرتبط بالمسائل العلميّة» والقسم المرتبط بالأمور 
العملية: 
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ملاك الفطريّح في الحكمت النظرتّ: والحكم: العمليّة 
إن الملاك في فطريّة إدراك الموجودات والمعدومات والكينونات والأعدام يكمن في بداهة أو 
أوّلية الحكمة النظريّة المرتبطة مهاء ون الملاك في فطريّة بّة إدراك الواجبات والمحظورات يكمن في 
بديبيّات الحكمة العمليّة؛ بمعنى: حُسن العدل وقبح الظلم. وبعبارة أخرى: إِنْ لدينا في الحكمة 
النظريّة أصلا بديبيا يتلخّص في امتناع التناقضء ولدينا كذلك في الحكمة العمليّة أصل بدي 
يتلخّص في حُسن العدل وقبح الظلم. وإِنْ كانت بداهة سن العدل وقبح الظلم؛ ليست كمثل 
بداهة أصل امتناع الجمع بين النقيضينء وبداهة ضرورة ثبوت الشيء لنفسه. وامتناع سلب 
السشيء من نفسه. وأمثال ذلك؛ إذ في الموجودات والمعدومات حتى إذا لم يكن هناك مجتمع 
وعلاقاتٌ اجتماعيّة» يكون ثبوت الشيء لنفسه ضروريّاء ويكون اجتماع النقيضين أو سلب 
الشيء عن نفسه محالًا. وأم! في المسائل العمليّة فإنَ معنى العدل والظلم إِنَّا يكتسب مفهومه 
الاجتماعيّ والأخلاقيٌ والحقوقيٌ والعاطفيٌ ويكون واضحًاء حيث يكون هناك مجتمع» وتكون 
هناك علاقاتٌ اجتماعيّة؛ كي ينضح مفهوم العدل والظلم ضمن هذه العلاقات» من ذلك أَنْ 
يتم نبب متاع من شخص -على سبيل المثال أو يُعطى حقٌّ إلى صاحبه؛ كي يظهر هذا المفهوم 
من خلال التجل في مصاديقه. 

وبعبارة أخرى: إن ضرورات الحكمة العمليّة نا تكون قابلة للإدراك إذا كان هناك يجتمع» 


والك يعيش الإنسان في ذلك المجتمع؛ وأن ب يح التوافق عل إقران حق يتساوى فيه جنيع من ينمي 
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إلى ذلك المجتمعء وني مثل هذه ا حالة لو تمَكُن الجميع من الحصول على ذلك الحقّ» فسوف 
يتم اتتزاع مفهوم العدل من هذا العملء وإِنْ تمّ حرمان بعضهم من ذلك الحقٌ بفعل التجاوز 
والعدوان» فسوف يُنتزع مفهوم الظلم. إِنَ إدراك مفهوم العدل والظلم في هذا الفرض المذكور. 
يكون بديها وضروريّاء حيث يدركه الإنسان من دون أنْ يكون بحاجة إلى من يعلمه. أو أَنّه 
ينتبه إليه بأدنى تنبّه. 

بالنظر إلى بيان مصطلح الحكمة النظرية والحكمة العملية» ومصطلح العقل النظري والعقل 
العمل وأنْ الحكمة النظريّة والعمليّة كلتيهها تُدرك بالعقل النظريّ؛ أن العقل النظريٌ ليست 
له من وظيفةٍ سوى الإدراك» والعقل العمل لا يقوم بمهمة الإدراك» وإنّم ينزع إلى التوجّه 
والاهتمام فقط ‏ يتّضح من هذا البيان أن ملاك فطريّة المفاهيم أو القضايا في المسائل المرتبطة 
بالحكمة النظريّة والحكمة العمليّة التي تدرك بالعقل النظريٌ يكمن في بداهتها وأوَليّتهاء بيد أن 
ملاك الفطريّة في العقل العملّ يكمن في توجّه الإنسان بالطبع إلى تلك الأعمال» وهي الأعمال 
التي تكون أَوّلُا: منسجمة ومتناغمة مع البنية والتركيبة الداخليّة للإنسان» وثانيًا: إنّها تنسجم 
وتتناسب مع الهدف الذي يضعه الإنسان أمامه. 

ومن هنا فإِنَ العدل من الأمور التي يتّجه الإنسان إليها بفطرته. والظلم من الأمور التي 
ينفر منها الإنسان بفطرته؛ لأنْ العدل ينسجم مع البنية والتركيبة الداخليّة للإنسان» كما ينسجم 
مع الغاية الخارجيّة للإنسان أيضًا؛ خلافا للظلم الذي يتم تحميله على البنية الداخليّة للإنسان 
بالإكراه» وفي الوقت نفسه لا ينسجم مع الغاية الخارجيّة له. كا أن السم والطعام المسموم لا 
ينسجم مع الجهاز الحضميّ للإنسان» ولا ينسجم مع الغاية من خلقه أيضًاءٍ ولذلك فإنّهِ يؤدَي 
إلى هلاكه أو إيلامه؛ أو إذا لم يؤدّ إلى هلاكه أو إيلامه أو لا يقلّل من نموّه وتكامله. فإِنّهِ في الحدٌ 
الأدنى لن يكون مؤثرًا في نموّه وتكامله. 

ومن هنا قبل: إِنَّ الواجبات والمحظورات الأخلاقيّة والحقوقيّة والفقهيّة فطريّة» وإِنْ ملاك 
فطريّتها لدى الإنسان يكمن في أن تكون متناغمةٌ ومنسجمةً مع شهوته وغضبه وعقله» ولا كان 
المحور هو الإرادة والتصميم والعزم والإخلاص:» كان التعادل بينها محفوظاء ويكون الوصول 
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إلى الغاية بالنسبة إليها سهلا. وإن كانت الضرورات والمحظورات من الأمور التي لا تنسجم 
مع النظام الداخلّ للإنسان وبنيته الداخليّة» وأخلّت بالتعادل بين قواهاء أو حصل اختلافٌ 
بين الشهوة والعقل أو الغضب والعقلء أو كانت مانعة للنظام الغائيٌ لدى الإنسانء وحالت 
دوث وصول الإنسان إلى عدفه وغاينهء سوف لآ تكون فطرية. 
قابليّج الآمور الفطريّ للبرهان 
إن من بين المسائل الجديرة بالبيان في بحث الفطرة» هو السؤال القائل: هل الأمور الفطريّة تقبل 
البرهان أم لا؟ وإذا كانت تقبل البرهانء فم| هو برهانها؟ 

نقول في الجواب -كم| سبق أنْ ذكرنا ‏ فإِنٌ الأمور الفطريّة على قسمين: قسم منها يرتبط 
بالعلوم, وفي مثل هذه الحالة تكون الأمور الفطريّة بمعنى الأمور البديبيّة» والأمور البديهيّة 
تقبل البرهان؛ وبرهانها هو الأُوّليّاتء ببد أنْ الأوْلِيّات لا تقبل البرهان: كا أن الأمور النظريّة؛ 
من قبيل: العقيدة التوحيديّة» ووجود المبدأء ووحدة المبدأء والأسماء الحسنىء ومبدأً العلم» 
ومبداً القدرة» وما إلى ذلك من الأمور الأخرى تقبل البرهانء وقد تم بيان براهينها في كتب 
الحكمة والكلام. 

والقسم الثاني يرتبط بالواجب والمحظور والحكمة العمليّة» ويظهر على شكل الواجب 
والحرام. إِنَ الواجبات والمحظ ورات وإِنْ كانت من الأمور الاعتباريّة الداخلة في العقود 
الاجتاعيّة البحتة التي تتغير بتغيّر الشرائط الزمانيّة والمكانيّة» وتغيّر الأجيال والأعصار 
والأمصارء وبعضها من الأمور الاعتباريّة المنسجمة مع النظام التكويني» من قبيل وصفة 
الطبيب حيث يقول للمريض: تنب السمّء وإِنْ العلاج الفلاني ناجمٌ للداء الفلاني» ويجب 
عليك أنْ تستعمله. إن الذي يدعم هذه الوصفة الطبيّة هو البنية والتركيبة الوجوديّة للإنسان؛ 
لأن ذلك السم يؤدَّي إلى هلاك الإنسانء أو أن ذلك الدواء يؤدي إلى تناغم التركيبة الداخليّة 
للإنسان وانسجامها. أو من قبيل أمر ولي الطفل المشاكسء عندما يقول له: لا تلعب بالنار. فإِنْ 
هذا النوع من الوصفات والأوامر الاعتباريّة يستند إلى التكوين. 
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إن زاجبات الدنن وعرماته من هذا القبب| »يمع أن للواتعبات والمهرمات دعامة 
تكوينيّة. فإذا قال الله سبحانه بشأن أموال اليتامى: لوَآثُوا الْيَكاتى أَمْوَالهُم وَلَا تَأَكُنُوا أَموَالهم 
إل أَمْوَالِحُمْ إِنَهُ كآنَ حُويًا كَبِيرًا4'. فإِنَ أكل مال الناس يحرم على المكلّف فعله؛ لأنّه يستند 
إل دغامسة تكوين: وهاه الاعامة هى مضمون هذة الآبة الى يقول يوا تعال: لإنّ الذِين 
بأمخلرق أنوال المكاض خللعا رتقا بامكلرن ف تظلرنية 41" .بوعل ه14 الأساس فإنهاذا 
قال الله لا تعتدوا على مال اليتيم» فالدليل على ذلك هو أن هذا الفعل في الحقيقة (نار)» وإِنّ هذه 
النار المعنويّة التي أضحت مستندًا ودعامةٌ للحرمة: قابلةٌ للبرهان. وفي الواقع فإنّ هذا الأمر 
هو ما يقال من أن الأحكام الإهيّةإنّ) هي حصيلة الألطاف الخفيّة» وتابعةٌ للمصالح والمفاسد 
الذاتيّةه وإنّ هذه المصالح والمفاسد أمورٌ تكوينيّة والأمور التكوينيّة» قابلةً للبرهان. 

وإِنَّ ما يقوله العلامة الطباطبائي تَيِء في أصول الفلسفة»" من أنْ ملاك الإدراكات 
الاعتباريّة يكمن في فائدتها أو عام فائدتهاء إِنَّا يعود إلى هذه الناحية» بمعنى أن لها فائدةً 
تكوينيّة. فعندما يقول القرآن_على سبيل المثال-_ إن الحكمة من بعث الأنبياء لِيَقُومَ النّاسُ 
ِالْقِسْطِ4؟» يعود سببه إلى أنّ القسط والعدل نافعان مفيدان. 

يقول الله تعالى في القرآن الكريم: #لَهَا ما كَسَبّتْ وَعَلَيْهَا مَا اكْتَسَبَثْ 4 ورد التعبير 
في هذه الآية ب (لما) بمعنى أنْ بعض الأعمال تكون لصالح العاملء كما ورد التعبير ب (عليها) 
بمعنى أنْ بعض الأعمال تنتهي بضرر العامل. إِنْ النفع والفائدة في الواقع هي تلك الجنة التي 
تجري من تحتها الأنبار» و إن الضرر هو الجحيم التي يكون الظالمون حطبًا لهاء وإِنْ تلك الحنة 
وهذه النار كلتاهما تكوينيّتان» وتقعان دعامة للأحكام الفقهيّة والأخلاقيّة والحقوقيّة وحيث 
تكون تكوينية فإِها تقبل البرهان. 


.7 النساء:‎ .١ 

.٠١ النساء:‎ .” 

". المطهريء مجموعه أثار» ج 7 ص 745. 
5. الحديد: 76. 


ه. البقرة: 7/5. 
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ملاك الحاجة إلى الدليل وعدمها 
من أجل بيان هذه المسألة» وهي أن المفاهيم والقضايا الفطريّة لا تحتاج إلى دليل؛ يجب أن 
نتعرّض إلى بيان ملاك عدم الحاجة إلى الدليل» وملاك الحاجة إلى الدليل. توضيح ذلك أن 
المحمول يكون على قسمينء وهما: .١‏ المحمول التحليلّ. ؟. المحمول التركيبي. إِنَ المحمول 
التحليلَ هو الذي يحصل من تحليل الموضوع؛ ويحمل عليه. وبحسب المصطلح يتمٌ استخراجه 
من صميم ذات الموضوع وحاقه. ويحمل عليه» من قبيل حمل الموجود على الوجود. وأمّا 
المحمول التركيبيٌ فهو الذي يحمل على ا موضوع بضميمة» من قبيل حمل الأبيض على الجسم 
الذي يحمل بوساطة انضمام البياض إلى الجسم على الموضوع. أي الجسم. ومن هنا يقول الحكيم 
السبزواري في منظومته: 

والخارج المحمول من صميمه.. يُغاير المحمول بالضميمة' 

بمعنى أن الذي يتم استخراجه من صميم ا موضوع ومتنه وحاقه وداخله, ويحمل عليه 
هو غير المحمول بالضميمة. 

إِنْ كلمة (الخارج) في هذا البيت بمعنى المستخرجء وإِنّ (الحاء) في كلمة صميمه هي (هاء) 
السكت,. وإِنْ (من صميمه) متعلّق ب (الخارج)؛ و(الصميم) بمعنى الذي يكون داخله تمتلئ» 
والصخرة الصّاءء يعني الصخرة التي يكون داخلها ممتلنًا ولا تكون جوفاء. ويقال للشخص 
الذي يعاني من عدم السمع (أصم)» والصديق الصميم هو الصديق الذي يكون قلبه تمتلًا حبًا 

إن المحمول الذي يتم استخراجه من صميم الشيء ومتنه ويحمل عليه غير المحمول الذي 
يتم إلحاقه بالشىء من خارجه. إِنْ الملاك والمعيار في الحاجة إلى العلّة والدليل وعدمهاء لا يكمن 
في تحليليّة أو تركيبيّة المحمولء بل إِنْ الملاك هو النظريّة أو البداهة؛ إذ يحتاج النظريّ إلى دليل» 
والبديبيّ لا يحتاج إلى ذلك؛ لأنَ الذي يُستخرج من صميم الشيء ويحمل عليه؛ يحتاج إلى دليلٍ 
وبرهان. َ 


؟"» * الدين والفطرة 

وبطبيعة الحال فإِنَ هذه الوساطة والدليل إِنَّ) هو للإثبات» وليس وساطة في الثبوت. وإِنّ ما 
قيل من أن الذاق لا يحتاج إلى علّة» يعني في الحقيقة أَنّهِ لا يحتاج إلى الوساطة في الثبوت» وليس 
له برهانٌ لي وإِمّا إذا كان نظريًا فهو يحتاج إلى وساطة في الإثبات. 

وعلى هذا الأساسء فإنَ معيار الحاجة إلى الدليل» هو النظريّة والتعقيد, وإِنّ الملاك في عدم 
الحاجة إلى الدليل هو الوضوح والبداهة:؛ وليس المعيار هو التحليليّة والتركيبيّة» بأنَ التحليلٌ 
لايحتاج إلى دليل» والتركيبيّ يحتاج إليه؛ إذ من الممكن أنْ يكون شيءٌ ما تركيبنًا ومع ذلك لا 
يحتاج إلى دليل» كما يمكن لشيءٍ ما أن يكون تحليلياه ومع ذلك يحتاج إلى الدليل. فمثلا في قضية 
(هذا الماء حار) لا يحتاج حمل الحرارة على (الماء) إلى دليل على الرغم من أنه تركيبيي ومحمولٌ 
بالضميمة» وإِنّ القول بأنَ الماء يتكوّن من الأوكس جين والهيدروجينء يحتاج إلى دليل» ويجب 
إثبات أن الماء مركبٌ من هذين العنصرين. وأمّا في المحمول التحليل فلا يحتاج إلى علة ثبوتيّة. 

وعليه إذا كانت القضيّة بديبيّة فإئّها لا تحتاج إلى وساطة في الإثبات» سواء أكانت تحليليّة 
أم تركيبيّة» وإذا كانت نظريّةَ فهي تحتاج إلى وساطة في الإثبات» سواء أكانت تحليليّة أم تركيبية. 
وهنا يقال من أن الفطرةذائئة» فإن اللراد بالذاك هنا بمنض اهوثة ولس الماهيّةة ولذلك فإن 
هذا لا يعني الانتزاع من الذات بمعنى جنس الإنسان وفصله. بل إِنْ الفطرة تقع في متن هويّة 
الإنسان» ولذلك يكون لها مفهوم لا ماهيّة. 


معيار تمييز الآأمور الفطريّة من غير الفطريّت في مقام الإثبات 
لبان مار قي الآمور الفطرتاسي الأموو غير القطرئةة لاد سس الألفات إل أن لامو 
الفطريّة مقامين» وهما: .١‏ مقام الثبوت» والبحث فيه هل لدينا أمورٌ فطريّة في الواقع أم لا» 
وإذا كانت لدينا أمورٌ فطريّة ف) هي خصائصها؟ .١‏ مقام الإثبات» والبحث فيه ما هي الأمور 
الفطريّة» وما هي الأمور غير الفطريّة؟ وبعبارة أخرى: ما هي مصاديق الأمور الفطريّة؟ 

أمّا المقام الأول يجب القول: لدينا أمورٌ فطريّة» وإِنْ هذه الأمور الفطريّة هي الحقائق العامة 
التي يقوم الناس بتقريرها أو يميلون إليهاء بمعنى الأمور التي يدركها الناس جميعًا في كل مكانٍ 
وزمانٍ من دون الحاجة إلى تعلّمها من الآخرين» وهي التي تعد من الأمور الفطريّة للبشر. 
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وأما في مقام الإثبات» فيجب العمل على توظيف الطرق المنطقيّة لإثات هذه الأمور 
الفطريّّة؛ إذ من الممكن للمفكّر في مقام الإثبات أنْ يتعرّض للمغالطة؛ ويعدّ الأمور الفطريّة 
أمورًا غير فطريّة» أو يعدٌ الأمور غير الفطريّة أمورًا فطريّة» ولذلك يجب الاستفادة من البرهان 
والاستدلال. كي يتم العمل على دفع المغالطة. وعليه فإِن المعيار في تمييز الأمور الفطريّة من 
الأمورغير الفطريّة في مقام الإثبات هو البرهان والاستدلال. بمعنى أن البرهان إذا أثبت فطريّة 
شيءٍ ماء كان ذلك الشيء فطريًّا للإنسان. وإن عجز عن إثبات ذلك. فإنّهِ لا يُعدَ فطريًا. وقد 
يكون البرهان قاصرا أحيانّا ولكن يبقى الأثر العلميّ والعملّ للفطرة مع ذلك في مقام الثبوت. 
الفطرة وعدم الحاجة إلى الدليل 
بالنظر إلى ما تقدّم من أن الفطريّة تعني البداهة وعدم الحاجة إلى دليل» هل يقبل العقل السليم 
من أحد طرفي البحث أَنْ يعد مدعاه في الأمور الخلافيّة مستغتيًا عن الدليل» ويقول في أثناء 
البحث والنقاش: إِنْ هذه المسألة فطريّة» والفطريّ لا يحتاج إلى دليل؟ 

نقول في الجواب: إِنْ ما يقال من أن هذا الثيء فطريٌ ولأنّه كذلك فلا يحتاج إلى دليل» 
يعني أن هذا الشيء لا يحتاج إلى وساطة وعلَّةٍ ثبوتية» لا أنه لا يحتاج إلى وساطة في الإثبات؛ فقد 
يكون - بفعل النظريّة ‏ بحاجة إلى دليل وعلَّةٍ في مقام الإثبات. 

إن الأمور النظرية انس مم جيل الإنساة وطبيعته» وتعدٌ من ذاتيّات الإنسان_والذاقٌ 
هنا بطيعة اطال» بمعق الفوثة ولس بمحى الماهثةا بمعق أنبا لأاكادث مقرونة بذات الإنسان: 
لا تكون بحاجة إلى الدليل والعلّة الثبوتيّة» بيد أن هذا الأمر الفطريّ في مقام الإثبات إذا كان 
نظريًا يكون بحاجة إلى دليل. ومن هنا فإنهِ على الرغم من أن القضايا من قبيل: (إِنْ الله موجود) 
فطريّة بالنسبة إلى الإنسان» بمعنى أن الإنسان يميل إليها وتكون مقرونة بذاته إِلّا أن هذا لا 
يعني أَنّها لا تحتاج إلى دليل في مقام الإثبات؛ بل يجب العمل في هذا المقام على إثباتها بالدليل 
والوماكن: ْ 


5 * الدين والفطرة 
هل الفطرة قابلة للخطأ؟ 
بالنظر إلى أنْ الفطرة من سنخ التوجّه العينيٌ» وليست من سنخ المفهوم وما يتطرّق إليه الخطأء 
فإنها تكون من نوع العلوم الحصوليّة ومن سنخ المفهوم دون الاتجاه العينيّ؛ لأَنْ الميل أو الاتجاه 
موجود عينيٌ؛ وحيث يكون موجودًا خارجياء لا يتطرّق إليه الخطأ. في حين أن الإنسان قد 
يتعرّض في بعض الأحيان إلى انْجَاهِ وميل كاذبء وإِنْ هذا الاتجاه الكاذب لا ينسجم مع عدم 
قابليّة الفطرة للخطأ. ْ 

نقول في الجواب: إن توججهات الإنسان تكون مسبوقةً بتقاريره العلميّة؛ لإِنّ الإنسان إِنَّا 
يتجه إلى ذلك الشيء الذي يفهمه ويعلمهسواء بالعلم الحصوليّ أم العلم الحضوريٌّ ‏ بمعنى 
أن الإنسان يعلم الشىء ويدركه ابتداءً» ثم ينّجه نحوه ويميل إليه. إِنْ انهاه الشخص وميله 
وانجذابه إلى شيِءٍ ماء ليس من قبيل المغناطيس وقطعة الحديد اللذين ينجذبان إلى بعضهم| من 
دون أنْ يكون هناك علج سابقء أو ليس من قبيل ميل النبات إلى المواد الغذائية الخاصّة؛ الذي 
لا يكون مسبوقًا بالعلم. 

فلو كان الاتجاه والحبٌ والميل الداخلّ للإنسان على هذه الشاكلة» بمعنى ألا يكون مسبوقًا 
بالعلم» لكان مرتبطًا مع الخارج مباشرة» ولذلك حيث يكون هناك اتْجَادٌ وميل؛ يجب أنْ يكون 
المحبوب ومتعلّق الميل والتوجّه موجودًا في الخارج أيضّاء ولا كان الإنسان كائنًا عانًا ومختاراء 
وتتبلور جميع توجّهاته العلميّة بإمامة تقاريره العلميّة» فإنّهِ في البداية يفهم الشيء ثم يتعلّق به 
ويعشقه. لا أَنّهِ يتعلّق به ويريده من دون أنْ يفهمه. إِنْ جميع أعمال الإنسان التنفيذيّة من الإيهان 
والإخلاص والإرادة والعزم والولاء والبراءة وجميع توجّهاته العمليّة» تكون مأمومة لرؤيته 
وتقريره العلمي؛ فلو فهم الشخص شيئًا في ضوء العلم الحصول» فإنّه سوف يتخذ قراره في 
مقابل ذلك الفهم؛ فيؤمن به ويكون له في قباله موقف الولاء أو البراءة» والحبٌ أو البغعض» 
والقيام أو القعود. 

وعلى هذا الأساس فإِنْ جميع توجّهات الإنسان تسير بإمامة تقاريره وآرائه الشهوديّة. بمعنى 
أن الاتجاهات العمليّة تعمل-في الحقيقة والواقع- عمل المأموم؛ لا أن تكون هي الإمام. إن 
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قيادة جنيع أعمال الإنسان تقع على عاتق أفكاره. بمعنى أن جميع الأعمال الإنسانيّة للإنسان 
مسبوقة بالعلم الحصولّ. وإدراك المفهوم أو العلم الحضوريّ وشهود الوجود. 
الشهود الكاذب والصادق 
ِنَ الشهود على قسمين» وهما: 

.١‏ الشهود الكاذب: تارة يكون الإنسان مرتبطًا بمثاله المتصل أو أهوائه النفسيّة والإيحاءات 
الشيطانيّة. وما يحصل له في المنام أن يرى بعض الأحلام الكاذبة» كذلك قد يحصل له ذلك في 
اليقظة أيضًاءٍ فيرى شيئّاء وبعد أنْ يراه يتعلّق به ويحصل له ميل وشوقٌ إليه. إِنْ هذا النوع من 
التوجّهات الإنسانيّة يقود إلى تأسيس إمامة شهوده الكاذب» وحين| يكون الشهود كاذبّاء سوف 
تكون المحبّة بدورها كاذبة أيضًا. وبعبارة أخرى: في هذه الحالة حين| يكون مشهود الإنسان 
عبارةً عن الخواطر النفسانيّة أو الإلقاءات الشيطانئيّة المتمئلة في داخله. فإِنَ توجّهه لن يكون 
صناذ قال وال يكرن تولك لأنهقا الي المشوري قد لق بوساطة شهوة وجنات 
الوهميّة والخياليّة» التي ليس ا أيّ صلةٍ بالواقع. 

؟. الشهود الصادق: وتارةً يقيم الإنسان في تلك ال حالة ارتباطًا مع الحقائق العينيّة» من قبيل 
المثال المنفصل» ويعمل على إدراكه؛ بمعنى أَنّهِ في هذه الحالة تتمثل في داخل هذا الإنسان تمثلات 
ملكنة أو رحافثة إن هذا الشيرو حت يكون مات الالقادات اللكنة أر الحماتة فاته يكون 
صادقًاء وتكون الاتجاهات المنبثقة عن هذا الشهود صادقة هي الأخرى أيضّاء ومن هذه الناحية 
يحصل الإنسان على المحبّة الصادقة. 


أقسام مشهودات الإنسان 

بالنظرإلى أنْ مشهود الإنسان يكون مختلمًا وعلى أربعة أقسام؛ وهي: الشهود النفسانيّ» والشهود 
الشيطانيّ والشهود الملكيٌّء والشهود ال رحمانيٌ» وقع الاختلاف بين العرفاء حول الكشف 
والشهود أيضًا؛ ومن هنا تكون بحاجة إلى ميزانٍ ومعيارٍ نميّر به بين الملشهودات الصادقة 
والمشهودات الكاذبة. وكا نحتاج في العلم الحصولّ إلى ميزانٍ ومعيارٍ لتمييز الخطأ من الصواب 
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- ولذلك يجب أنْ تكون جميع العلوم الحصوليّة إما بيّنة أو مبيّنة وتنتهي إلى البديهيّ فإنّنا كذلك 
نحتاج في كشف الشهود إلى ميزانٍ ومعيارء ليتمٌ به الفصل والتفكيك بين الصادق والكاذب 
ل سي لمي 
الميزان هو كشف المعصوم ١‏ عالقا وشهوده. 

ا ا 
المعصوم. فالميزان هو كشف المعصوم؛ لأنَّ المعصوم مرتبطً بمتن أو صلب الواقع» ويكون كشفه 
ملكي أو رحمائيًا. إن كشف الأشخاص الآخرين قد يكون من سنخ الإيجاءات الشيطانيّة؛ إذ 
بقول سهان وال ده إن الشيَاِينَ أَيُوحُو إل لايم ِيَْادوكم 4 0 
قوله تعالى: وما كآنَ لِبَكَرٍ أَنْ يُكَلِمَه الله إلا وَحْياأَوْمِنْ وَرَاءِ حِجَابٍ أَوْ يُرْسِلَ رَسُوا 
قَيُوجَ بِإِذْنهِ ما يَمَاءُإِنَهُ عن حَكِيم 4". 

وعلى هذا الأساس ذا كانت الإلقاءات على سنخين, وكان هناك اختلافٌ في الكشف بين 
العرفاء» وني كل اختلافٍ وتناقض ان يكون أحدهما على حقٌ والآخر على باطل؛ على ما ورد في 
المأثور عن الإمام علي اثل: «ما اختلفت دعوتان إلا كانت إحداهما ضلالة». ' فيجب التعرّف 
عليها بوساطة كشف وشهود المعصوم. وعليه فإنْ الميزان في كشف العرفاء هو كشف المعصوم. 

ِنْ منزلة كشف المعصوم وشهوده في تبيين كشف العرفاءء منزلة البديهيّات والأَوّليّات 
والفطريّات بالنسبة إلى العلوم النظريّة. إن ما يقال من أنْ العارف في العلم الحضوريٌ يرتبط 
بالواقع؛ ومن نّم فإنّه لا يتعرّض إلى الاشتباه والخطأء وإنّه عندما يقرر إِنَّا يقرّر ما رآه؛ فإنَ هذا 
الكلام إِنَّ) يصمح إذا كان العارف قد رأى الواقع؛ لا أنْ يكون ما رآه كاذيًا وعلى خلاف الواقع» 
وعليه فإنَ نقطة الارتكاز تكمن في ما رآه ومن أيّ سنخ يكونء وهذا هو محل النزاع والنقاش» 
فل يككوث مارآ من الواقع السيطان أو مخ الواقم الك ول رهاق ؟ ولذلك تخرن هنا 
.١‏ الأنعام: ١‏ 17. 
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بحاجة إلى ميزان؟ وعليه قد يكون ساع الإنسان لنغمةٍ سماعا صحيحًاء ولكن هل ما سمعه 
نغمةٌ شيطانيّةٌ أونغمةٌ ملاتكيّةٌ وأنَّ ما ألقي عليه هو صوت الله والنغمة الرحمانيّة؟ هذا ما يحتاج 
إلى معيار ليتمٌ التمكن به من التمبيز والتفكيك بين الإلقاءات الشيطانيّة والحقائق الرحمانيّة. 
وغل هذا الأسامن هنالة حاجة إلى ببحث أمرين : 

الأمر الأوّل: إِنْ جميع التوجّهات العمليّة يجب أن تكون مسبوقةً بالتقارير العلميّة حت؛ 
إن الإنسان مالم يفهم الشيء. لن يتوجّه إليه» وما لم يشاهد شيئًا بعينه لا يتعلّق به قلبه. وحيث 
نه إِنّ) يعمل على فهم الشيء أوّلّا ثم يميل إليه؛ ويشعر بالاتجاه نحوهء تتبلور جميع توجّهات 
الإنسان بإمامة وهداية علمه؛ ولذلك تكون جميع تعلقاته العمليّة مأمومةً لهذا الإمام. 

الأمر الثاني: إِنْ العلم على قسمين» فهو إِمّا علج حصو وإمّا علمٌ حضوريٌ» وكا أن 
العلوم الحصوليّة إِما بيّنة أو مبيّنة» فإِنَ العلوم الحضوريّة هي إما بيّدة أو مبّنة. وتكون مبيّنيّة 
العلوم الحصولية بانتهائها إلى البديبيّ والأوّْي» وني العلوم الحضوريّة يجب أنْ تننهي إلى كشف 
المعصوم 9 . 
ميل فطرة الإنسان إلى الحق 
إن الأنساة كز سيل إلى اشوا وكذلك لدميل إل الكقر والباطل ابقا سيك أن القزة 
الباحثفة عن الله والحقيقة موجودة في الإنسان. وإذا تمٌ إيصال هذه القوّة إلى مرحلة الفعليّة 
تكون الفطرة لديه قد بلغت مرحلة ازدهارها. ىا يميل الإنسان إلى الكفر والباطل أيضًاء بمعنى 
أن قوّة الكفر والباطل موجودةٌ لدى الإنسان, وقد تبلغ هي الأخرى مرحلة الفعليّة أيضًاء وإذا 
م تكن لديه القابليّة والقوّة» فإنَ الكفر لديه لن يبلغ مرحلة الفعليّة. إِذَا كيف يقال: إن لدى 
الإنسان ميلًا إلى الحقّ» في حين أنه يميل إلى الباطل أيضًا؟ 

نقول في الجواب: إِنْ الإنسان ليس بمنزلة اللوحة البيضاء التي تتقبل كل ما يكتب عليهاء 
كما أن الإنسان ليس مفتقرًا إلى العلم ا حصوليّ» ويقبل كل ما يُملى عليه بل إن الإنسان إذا تعلّم 
شيئًا فإِنّا يتعلّمه في ضوء الأصول الفطريّة وذخيرته الأوليّة والعقليّة ونعني بها استحالة 
الجمع بين النقيضين وما إلى ذلك. 
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إن الإنسان الذي يأتي إلى الدنياء إذا لم تلوّثه أدران الجريمة» يكون أميئًا وصادقًاء ثم يميل 
تحت ضغط وتأثير الأسرة أو البيئة إلى التلوّث بأدران الجريمة» وحيث تيل فطرة الإنسان إلى 
الحقّ» ولو أنْ ناهبًا مب أموال شخصء سوف يعمل على تقسيم امال المنهوب في فضاء العدل 
بالتساويء ولو خان شخصٌء واعتدى في قسمة المال المنهوب وأخذ لنفسه أكثر من الآخرين» 
سوف يقع موردًا للاعتراض» وسوف يقال له: لماذا خنت الأمانة؟ 

إن الإنسان بمعلك نرعة إلى الكال الطلى وزل انكر والطهر والتقاء» و إن كان اللاقد أشبه 
الفجور والتقوى أيضًّاء ودلّه على طريق الخير والشر والحسن والقبح؛ بيد أن ميله إلى جهة 
التقوى والخير والصلاح يكون شريطة ألا يدنّسه سوء تربية الأسرة أو البيئة الاجتماعيّة. ولو 
سلك الإنسان مسار الفجور والقبح والشر بتأثير من التربية الخاطئة» فإِنَ هذا المسار والحراك 
إِنَّ)ا هو في الواقع يتمّ فرضه عليه به| يخالف طبيعته؛ ولذلك فإِنْ هذا الإنسان لو خضع للتربية 
الصحيحة؛ فإن فطرته التي تميل إلى طلب الحقٌّ» والحصول على الكمال سوف تزدهر عنده؛ لأنَ 
هذه الحقيقة كامنةٌ عند الجميع. 

وعلى هذا الأساس فإِنْ فطرة الإنسان تميل إلى طلب ال حقٌ» وإِنَ النزوع نحو الباطل إِنَّا 
يكون بتأثير من الظروف الطارئة والعارضة عليه. كما أَنْ القرآن الكريم يعدّ الاتجاه نحو الح هو 
الأصل في فطرة الإنسان. وأمًا الميل نحو أيّ نوع من أنواع الباطل فيتمٌ التعبير عنه بالانحراف 
عن الصراط السقب يم ادافظرة الإلسان نعم ق المساز الشقيمو يخم الأنيطان الال 
وإغوائه على حرف هذه الفطرة عن مسارهاء وإِنْ التعبير بالاستقامة والانحراف خير شاهدٍ على 
فطرية الذيق تدى الانساث. 
السابقة العينية دون العلمية 
قيل في معنى الفطرة: إِنّها ما كان مع الإنسان منذ بداية خلقه. ويكون حادثًا من دون مثالٍ أو 
سابقة. وفيما يتعلّق بما يقال عن الفطرة من أنّها ل سابقة لماء فإنّه لا بدٌ من الالتفات إلى أمّها في 
الحقيقة لا سابقة عينيّة لحاء ولكن هذا لا يعني أَتّبا لا سابقة علميّة لها. بمعنى أن القول بأنْ ذات 
الله المقدس قد خلق هذا العالم من دون نموذجء وليس مثل الحرّئيّ أو الحدّاد والنجّار الذي 
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يأخذ نموذجه من مكانٍ ما ويصنع شينًا على شاكلته» بل هو غير مسبوقٍ بنظام عينيّ» ون كان 
مسبوقًا بالنظام العلميّ. ١‏ 

قال الحكيم السبزواري في منظمته: 

فالكل من نظامه الكياني ينشأ من نظامه الربّاني! 

إن جميع الأنظمة الموجودة في عالم الكون والوجود منبثقةٌ عن النظام الربانّ والعلم الفعلٌ 
-في قبال العلم الانفعالي ‏ للحقٌ تعالى. إن ما هو موجود ني النظام الخارجيّ, وإِنْلم يكن له 
لمودحٌ ومثالٌ بحسب الظاهرء ولكن يبقى له نموذحٌ علمٌ؛ وينتهي في نهاية المطاف في نشأة 
علم الحقٌ والنظام الربانّ إلى نظام ذات ال حقٌ الذي هو بسيط ال حقيقة» وإِنْ ما هو معلومٌ للحقٌ» 
يتحقق في الخارج بإزائه. 

إذماووة 4 القر ام قرلة تمان تنا أننة !ذا رااشنكا أن يفول ااعكق تيكرن 14 
يتعلّق الخطاب فيه بذلك الشيء الذي يكون معلومًا للحقٌّ تعالى؛ إذ لا معنى لتعلّق الخطاب 
بالمعدوم المحض. كما أن الخطاب التكوينيّ وإيجاد الموجود الخارجيّ يكون تحصيلًا للحاصل؛ 
إذ يعود ذلك إلى حمل المثلين» ومن نّم يؤْدَي إلى الجمع بين النقيضين. وعليه فإنَ مخاطب المعدوم 
الخارجيّ والموجود العلميّ يعني المعلوم للحقٌ تعالى» وحين يكون معلومًا للحقء فإنّه يقع 
خاطبًا له. 


الفطرة, تلطيف الشعور العام للموجودات 

إن الفطرة: من قبيل الولاء والبراء» تلطيفٌ لتقرير واتجاه جميع الموجودات. وعلى الرغم تنا 
يقال في الأبحاث العاديّة من أنْ الموجودات الجاديّة والنباتيّة لا علم لحاء فإنْ للججاد طبيعة» 
وكذلك النباتات لها طبيعة أيضًّاء وإِنّ الحيوان له غريزةٌ وعلمٌ ضعيفه بيد أن هناك في ضوء 
التفكير النهائي والأدق - نوعًا من الشعور العام يحكم جميع أنحاء العالم. إِنْ جميع الموجودات 
تسبّح الحقٌ» وتسلّم له» وتسجد بين يديه» وتنّجه إلى الله طوعًا ورغبة» كا يُستفاد ذلك من آيات 
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القرآن الكريم. وعليه لو كانت جميع الموجودات ذات شعور ‏ ولو على نحو ضعيف ‏ فسوف 
تكون توجّهاتها علميّة أيضًا. على الرغم من أَنْ ارتباط هذه التوجّهات والتقريرات ضعيف؛ 
لآن ا سيحانه قاط لا هيةا. 

إن الأشياء والجمادات والحيوانات تمتلك جاذبةٌ ودافعة» وإِنّ هذه الجاذبة والدافعة تظهر في 
الحيوان على شكل الشهوة والغضب. وتظهر في الإإنسان على شكل الكره والإراده» وفي مرتبة 
أعلى تظهر على شكل الحبٌ والعداوة» وهذه الحقيقة ذاتها تتجلّ عند الإنسان الأسمى الملطّف 
على شكل الولاء والبراء» ولو كانت جميع الكائنات تحظى بالشعور والميل» فسوف يتجلّى هذا 
الاتجاه والشعور في الإنسان الذي تمٌّ تلطيفه بش كل فطريّ. وعلى هذا الأساس فإن جمبع 
الوجردات يلحاقا كوع] نخلوفة الفاطر والخالق سوف كر مالعة النظرة هل الرعو م أت 
مصطلح الفطرة وخصائصها إِنّ) يُستعمل في خصوص الإنسان فقط. 
أساليب معرفة الأمور الفطريّة 
سبق أنْ ذكرنا أن"الأمور الفطريّة وإنْ كانت لا تحتاج إلى علَةِ ثبوتيّة» لكنّها تحتاج إلى علل إثباتيّة: 
ولثاللك شك اقول بالتظر ل آنا لأسو لقره عرو حال بعص لفن عا ووافيةة فنا رن 
بين المسائل التي يجب بحثهاء هي مسألة ما هي الطرق التي يمكن التعرّف من خلالها على الأمور 
الفطرتة؟ إن الطرق الرسودة العف عل الأمور القطرئة يمك أن تكون أهودا جرييئة أو 
تاريخيّة أو تعقليّة أو فلسفيّة أو عرفانيّة أو نقليّة. 

لو عثرنا من خلال الرجوع إلى تاريخ حياة الإنسان والمجتمعات البشريّة على أمور 
وعناصر كانت محطّ اهتمام جميع الناس في كل عصر ومصرء وكان لها نوعٌ من الظهور والتجلّ 
في جميع الأشخاصء سوف ندرك بوساطة التحليل التاريخيٌ دون تحليل الوقائع _أَتّْها فطريّة؛ 
إذلو كانت تحمل على الإنسان بالإكراه؛ لما كتب لما التحقّق على هذا النطاق الواسع. فلّا كان 
جميع الناس في جميع الأعصار والأمصار ينزعون إلى البحث عن الله وعبادته أو يميلون إلى تحقيق 
العدل والضصدق ورعابة الأمانة» يمكو لكا أن فسغتط أن معرفة الله وعبادته والغدل والصدق 
والأمانة وما إلى ذلكء» أمورٌ فطرية. 
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لو اتّضح من خلال الرجوع إلى التحليل العقليّ والتجريبيّ أنَ الإنسان من جهة يطلب 
الكمالء وإِنّهِ يسعى على الدوام إلى تحصيل هذا الكمال؛ وإِنْ هذه القوّة في الحصول على الكمال 
تمثل الأساس لارتقاء وتكامل الفرد والمجتمعات الإنسائيّة» وأدركنا من ناحية أخخرى أن هذا 
الإنسان يميل إلى اللامتناهي وأنَ ذاته في الميل نحو الكمال لا تقف عند حدّ خاص. بل إثّها ما 
إِنْ تصل إلى مرتبةٍ من مراتب الكمال حتى تطمع في ال حصول على المراتب الأعلى منهاء يمكن 
أنْ نستنبط أن معرفة الله والبحث عنه لم تودع في فطرة الإنسان؛ لأنَ الله هو الكمال المطلق 
واللا محدود. 

لقد تمسّك العلامة الطباطبائي يقي في تفسير الميزان لبيان فطريّة الدين» بمقدّماتٍ تجريبيّة 
وعقليّة» ويمكن بيان خلاصة استدلاله على النحو الآتي: 

١‏ إذا تأمّلنا الأنواع الموجودة التي تتكون وتتكامل تدريجًا-سواء كانت ذات حياةٍ وشعور 
كأنواع الحيوان» أم ذات حياةٍ فقط كأنواع النبات أو ميتة غير ذي حياةٍ كسائر الأنواع الطبيعيّة 
- وجدنا كل نوع منها يمسير في وجوده سيرًا تكوينيًا معينَا ذا مراحل مختلفة» وما يزال يستكمل 
طني هذه المناؤل حتى ينتهي إلى آخرها حي نباية كماله؛ ومن هنا يستنتج أنّ للنوع غايةٌ تكوينية 
يتوجّه إليها من أوّل وجوده ولا يتوقف حتى يبلغها. 

إن نوع الإنسان غير مستثنى من كليّة الحكم المذكور أعني شمول المداية العامّة لىى 
بمعنى أَنّهِ قد لق بحيث يتّجه إلى غايته الوجوديّة وكاله النهائي» وقد تمٌ تزويده بالوسائل التي 
تأخذ بيده نحو الكمال المطلق. ومن ناحية أخرى نعلم أن الإنسان كائنٌ اجتماعيّ» ولا يستطيع 
وحده تلبية جنيع احتياجاته» ومن ناحبةٍ أخرى فإنَ هذا الإنسان يسعى إلى استخدام كل شيءٍ بها 
في ذلك أبناء جلدته لمصلحته؛ وإِنّ وجود هذه النزعة الاستغلاليّة لدى الإنسان سوف يؤدّي إلى 
التضارب بين المنافع» وكيف كان فالمجتمع الإنسانيّ لا يتم انعقاده ولا يعمر إلا بأصولٍ علميَةٍ 
وقوانين اجتماعيّة يحترمها الكل» وبحافظ يحفظها من الضياع» ويجريها في المجتمع» وعند ذلك 
يطيب لهم العيشء؛ وتشرف عليهم السعادة. 


. إن الإننسان إِنَّا ينال ما قدّر له من كمال وسعادةٍ بعقد مجتمع صالح تحكم فيه سنن 
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وقوانين صالحةٌ تضمن بلوغه ونيله سعادته التي تليق به. وعلى هذا الأساس فإِنّ القوانين التي 
تتم المصادقة عليها إذا ل تكن متطابقة مع الحاجة الواقعيّة للإنسان وتم تنظيمها على أساس من 
الأهواء النفسيّة وأنواع الحبٌ والبغض الشخصيّ والفئويء لن يمكن هذه القوانين أنْ توصل 
الإنسان إلى الكمال الواقعيّ أو تضمن سعادته الحقيقيّة. 

وعليه فإِنْ الدين الذي هو الأصول والسنن والقوانين العمليّة التي تضمن السعادة 
الحقيقيّة للإنسان- يجب أنْ يكون مبثقًا بحكم العقل عن الفطرة» وعن الاتجاه والرؤية الفطريّة 
للإنسانء ليتمكن من هداية الإنسان إلى الغاية التي تنشدها فطرته. 

كما يمكن بيان هذا الاستدلال على النحو الآتي أيضًا: 

أ إن الانسان سل سار العائداف الكالةة ل كال يطلبه ريض يرن اجا الرصول 
إليه. 

ب. إن الإنسان لا يستطيع وحده أنْ يضمن استمرار وبقاء نوعه فإنّه لذلك يلجأ إلى الحياة 
الاجتماعيّة» ليتستفيد من التكافل والتعاضد والتعاون مع أبناء جلدته. 

اج. لا كان الإنسان كائنًا مستَغِلًا بطبعه. فتكون هناك حاجة إلى وضع القوانين لتحديد 
نزعته الاستغلاليّة في المجتمع. 

ذ: إن القوانين إِنّا يمكن ا أن تكون وسبلةً ناجعةٌ لبقناء الأنسان ووصوله إلى الككرالء إذا 
كانت منبثقةٌ عن الفطرة» وأنْ تكون متناغمةً ومتماهية مع فطرته. 

ه. لا كان الدين عبارةً عن مجموع هذه القوانين» فإِنْ خطوطه العريضة وأصوله الأوليّة تمٌ 
إيداعها في وجود الإنسان» ومن هنا يكون الدين أمرًا فطريًا. 

ِنَ الأسلوب الآخر الذي يمكن توظيفه في معرفة الأمور الفطريّة» هو الأسلوب الشهوديّ. 
بمعنى أن الإنسان عندما يراجع وجدانه ودخيلته» يجد أنه يميل إلى الفضيلة والكمال, وأنّه يحب 
العلم والصدق والأمانة» وأنّه يئني على الشخص إذا كان متحليًا ببذه الأوصاف والفضائل. 
وبذلك يجد الإنسان نفسه طالبًا للكىال المطلق» وأنَّ الكمال المطلق هو وحده الذي يستطيع أن 
يطفى ظمأه الذي لا يعرف الارتواء.' 
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إن من بين أفضل الطرق لبيان الفطرة ومعرفة الأمور الفطريّة» هو بحث الدليل النقيّ» 
إن الإنسان من خلال الرجوع إلى آيات القرآن الكريم» والروايات الكريمة المأثورة عن 
المعصومين اه » سوف يتعرّف على تلك الحقائق»' وإِنْ الأساس في هذه المقالة يقوم على 
مراجعة القرآن والاستفادة منه في بيان الفطرة والأمور الفطريّة» وإذا تمٌ في الوقت نفسه بيان 
الطرق التاريخيّة والعقلية والتجريبية والشهوديّة» فإن ذلك يأتي من باب التأيبد لا أكثر. 


الفطرة طريق أم برهان؟ 
هناك رأيان للمفكّرين المسلمين بشأن التمسّك بالفطرة في معرفة الله سبحانه وتعالى؛ فهناك من 
يرى أنْ الفطرة طريقٌ إلى معرفة الله وذهب آخرون إلى الاعتقاد بأنْ الفطرة مجرّد مقدّمةٍ لإثبات 
وجود الله» ويقولون في ذلك: إن الإنسان يرى نفسه معلولًا لله ويجد أيضًا أن كل معلولٍ هو 
عين الربط بعلته. وعليه فِإنْ كل شخص يجد نفسه معلولًَا وأنّه عين الربط بعلّته» ولذلك يكون 
عالًا بعلّته» ويجد أنّه عين التعلّق والربط بعلّتهء أي الله سبحانه وتعالى. وبعبارةٍ أخرى: إِنّهِ يرى 
أنّه وساطة معرفة الله من خلال امتناع وجود المعلول من دون علّة» ويقول: أنا معلول» وليس 
هناك معلولٌ من دون علّة إِذّا هناك علّة عملت على إيجادي. 

في إطار بيان مسألة أن الفطرة طريقٌ أم برهانء لا بدٌ أولّا من إيضاح ما هو المراد من الفطرة 
والفطريات؟ 

إن القطنرة تطلق عصل التقربراتث العليية لق عل الأقياهات العملتة فإن كان 
المراد من الفطرة هو التقريرات العلميّة» من قبيل الفطريّات التي تكون قياساتها معهاء مثل 
قضية: (إِنَّ الكل أعظم من الجزء)» و(إِنَّ الواحد نصف الاثنين)» بمعنى أَنّه بمجرّد تصوّر 
الموضوع والمحمولء يتم الحكم بثبوت المحمول للموضوعء من دون أنْ تكون هناك حاجة 
إلى استدلالء وفي هذه الحالة تقع هذه المقدّمات البديهيّة بوصفها مقدمةً للاستدلال» وحيث 
يسمّون الاستدلال والتفكير في مصطلح المناطقة بالحركة» يمكن في هذه الحال أنْ نعبّر عن 


.١‏ للوقوف على بحث الروايات الخاصّة بالفطرة» جوادي آملي, تسنبم تفسير القرآن الكريمء تفسير آية الميثاق. 
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مقدّمتي الاستدلال بالمسير والطريق. كما قال الحكيم السبزواري في منظومته: 
«والفكر حركة إلى المبادي ومن المبادي إلى المرادٍ».' 

إن المفكّر من خلال السير العلميٌ في مقدّمات الاستدلال» يصل إلى الغاية المتمثّلة بالنتيجة» 
وبعبارةٍ أخرى: لا كان التفكير عبارةً عن حركةٍ وانتقال» والحركة تحتاج إلى طريق ومسارء 
والمسار والحركة مقدّمات توصل المفكر إلى النتيجة» فتكون التقريرات العلميّة والفطريّة طريمًا. 

وأما إذا كان المراد من الفطرة هو الاتجاهات العمليّة» فهنا أيضًا حيث يكون الاتجاه العمل 
سيرًا باطنيًا لشهود الله» تكون الفطرة طريقًا أيضًا. بمعنى أن الإنسان يسلك في مسار روحه 
ونفسه حركة باطنيّة» وأنْ ال حركة في مسار الروح والنفسء هي السير نفسه في الطريق. وهو 
بطبيعة الحال طريق متَحدٌ مع السالك والسلوك ومع المسلك والسالك. وكا قال بعض كبار 
العلماء: إن الإنسان لا يخلو إما أنْ يكون في طلب أو في طرب. فإِنْ كان ما يزال سالكًا في الطريق 
يكون له طلبء وإِنْ وصل إلى المقصد والغاية» يكون له نشاطً وطرب. 

وعلى هذا الأساس يمكن للفطرة-في كلا هذين المعنيين (العلميّ والعملَ)_أَنْ تكون 
طريقاء سواء على شكل المقدّمات البديهيّة التي توصل الإنسان إلى النتيجة؛ أم على شكل السير 
الباطنيٌ الذي يوصله إلى شهود الله سبحانه وتعالى. 
فطرة معرفة الله والبحث عنه 
هل البحث عن الله وطلبه فطريّ للإنسانء أم الفطريّ لدى الإنسان هو خصوص معرفة الله؟ 
إذا كان البحث عن الله فطريًا في الإنسان. وكان الإنسان يطلب الله بفطرته ويبحث عنه. فَإنّه 
قديصل إلى مطلوبه أحياناء وقد لا يصل إليه في أحيان أخرى. كأن يبحث الظمآن عن ماء؛ 
ولكنّه قد يحسب السراب ماءً. ولو كان البحث عن الله فطريّء فهل يحتاج الباحث عنه إلى دليل 
وموش فق لبهديه إل االطلوب الراتعي؟ آم أن معرفة الله فطريّة بحيث يجداه الإنساك في داخخله 
حقيقة» ويعرفه ويتعلّق به. وهل فطريّة الله لدى الإنسان من باب الطالب والمطلوب أم من 
قبيل العارف والمعروف فقط؟ 
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نقول في الجواب عن هذا السؤال: إِنْ الطلب على قسمين؛ الأوّل: الطلب المنبثق عن 
التلقين والتقليد والعادة والعُرف والثقافات والتقاليد الشعبية» والثاني: الطلب الفطريٌّ. إذا 
كان الطلب فطريّاء سوف يكون مسبوقًا بشهود الحقيقة» وإِنْ الطالب الفطريّ يعمل أَوَّلَا على 
إدراك حقيقةٍ ما بالعلم الشهوديء وثانيًا: يبحث عنها حتى يجدهاء ويعمل على تطبيق ما يجده 
على معلومه؛ ومن هنا قالوا: إن كلمة (إلّا) في عبارة (لا إله إِلَّا الله)» تعني (غير)» وإِنّ هذه 
العبارة جملة واحدة. بمعنى أنه ليس هناك غير الإله الذي يكون محبوبًا ومقبولّا ومعقولاء وإِن 
وجود (الله) لا يحتاج إلى إثباتِ وبرهان. وإِلّْا يجب نفي الغير فقط. لا أنْ تكون عبارة (لا إله 
إلا الله) جملتين» تعمل إحداهما على النفي والأخرى على الإثبات» فيعمل الإنسان بعد معرفة 
المطلوب الواقعي على نفي الشرك» وإثبات التوحيدء وأنْ يكون لوح القلب أبيضًا في السابق» 
وبعد نفي الشرك وإثبات التوحيد» يفسح الطريق إلى القلب أمام التوحيدء ويتم غلق باب 
القلب دون الشرك. وعليه يكون معنى (لا إله إلا الله): إِنْ غير الله المعقول والمقبول والمفطور 
عليه والثابت» لن يصلح أيّ موجودٍ آخر ليكون ِهَا. 

إذا كان الإنسان طالبًا لله. فإِنّه حيث لا يكون طالبًا للمجه ول المطلق, فالمطلوب يكون 
موجوداء ويعرفه» ويطلب هذا الموجود المعروف. وبعد الوصول إلى ذلك المطلوب المعروف». 
يصل إلى مرحلة الطرب. وأمًا إِذا كان الطلب منبثقًا عن التلقين والتقليد والثقافة والسنن 
والعادات» فقد يكون الطلب صادقاء وقد يكون كاذيّاء وقد يصل هذا الطالب إلى غايته وقد لا 
يصل إليهاء ويمكن أن يجعل من الطالب بالتلقين طالبًا للباطل وا حرام, أو طالبًا للحقٌّ والمباح» 
ويقوم هذا الشخص بطلب شيءٍ على أساس التلقين. ولذلك فإِنَ الطلب التلقينيٌ قد يكون 
مطلوبه حقيقياء وقد يكون سرابًا في بعض الأحيان. وقد يصل إلى غايته حينّاء وقد لايصل 
إلى غايته حينًا آخر؛ إذ لو كان المطلوب سرابًا وباطلاء لن تكون هناك حقيقةٌ كي يصل إليها. 

وعلى هذا الأساس فإِنْ الطلب الفطريّء إذ يكون طلبًا واقعاء فإنّه يكون مسبوقًا بالشهود 
وتكون معرفته واقعيّة وحقّاء وإنَّ الطالب بعد الشهود ومعرفة الحنٌّ» سوف يسعى من أجل 
الوصول إليهء ويحصل على الطمأنينة بعد الوصول إليه؛ وأما الطلب التلقيني فليس كذلك 
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بالضرورة؛! ذيمكن أن يكون متعلّق التلقين باطلاء أو أن يكون هذا الطلب التلقينيٌ أو 

التقليدي منفكًا عن الوصول إلى شيء. من قبيل السراب الذي لا يكون شيئًا كي يتمكّن الطالب 
من الوصول إليه» أو إذا وصل إلى فوع ان يكوه سبال طمايه روحه؛ لأنه لا يكون هو 

المطلوب الواقعيّ للروح.» ولا يكون اوجوده اح فيكلبية الحاجة الروحية. 

إشارة إلى بعض النقاط 

بعد أنْ ذكرنا بعض مبادئ الفطرة في القرآن الكريم. نعمل فيما يأتي على تتميم البحث من 

خلال ينان يعض المعازف الفطرية والمتسائل المرتبظة بالفظرة»سواء بلحاظ الرؤية إلى الفطرة 

من الداخل» أم بلحاظ الرؤية إليها من الخارج: 


الفطرة ني عالم الصناعة 

إن الفطرة بلحاظ كونها نوعًا من الوجود الخاصٌ بالإنسان» هي من سنخ الوجود والكمال 
الوجوديّء ك إِنّها تحظى بالوحدة الحقيقيّة أيضًاء ولذلك فَإِئْها تندرج ضمن محور بحث العلي 
والمعلولي» وإِنْ نظامها الداخلّ مثل نظامها الخارجيّ الأعمٌ من النظام الفاعلّ والنظام الغائي 
- يقع موردًا للاستدلال العقليّ والتجريبيّ وما إلى ذلك؛ إذ بناءً على هذا الفرضء تكون الفطرة 
موجودا عينيّاء ويمكن العثور على ظهورٍ لما في حقل الطبيعة» كا في كثيرٍ من الآثار والمآثر 
مافوق الطبيعية؛ ولذلك سوف تكون طبر اح سين جردا روديو لحر 
التجريبيّة من جهةٍ أخرىء وإِنْ الشيء الذي ليس له وحدةٌ حقيقيّة» لن يكون موجودًا حقيقيا 
وسوف يكون محرومًا من جميع المسائل المذكورة آنمًا. وذلك لأن الشيء إذا كانت كثرته حقيقيّة 
تكون وحدته اعتباريّة. وحيث إِنَّ الوجود مساوق للوحدة: فإِنْ كانت وحدة الشيء اعتباريّة 
سوف يكون وجود ذلك الشيء اعتباريًا أيضًاء ون الوجود الاعتباريٌّ لا يعتمد أبدًا على النظام 
الفاعليّ والنظام الغائيٌ» ولا يقوم على أساس العليّة والمعلوليّة الحقيقيّة» ومن ثم فإن الحديث 
م م الخلق وكذلك المبدأ الأخير تحت عنوان هُوَ الْأَيَلُ وَالْكَخِنْ4! لن يكون 
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إن الذي يكون الاهتمام به ضر وري ونافعًاء هو أنّه بعد التطوّر التكنولوجي وعرض البضائع 
الصناعيّة إلى سوق الثقافة والاستهلاك؛ يكون التوجّه العلمي والانعطاف العملّ للمجتمع 
نحو ما لا يحص من الموجودات التي يحول تركيبّها وتكثْرُها دون تحقق وحدتهاء والشيء إذا 
كان فاقدًا للوحدة الحقيقيّة» لن يكون واجدًا للكيان الحقيقيّ» والشيء الذي لا يكون له وجودٌ 
حقيقيّ؛ يخرج عن محور العلّة والمعلولء ولا يجوز طرح بنية النظام الفاعليّ والغائيٌ بشأنه» 
وبطبيعة ا حال فإِنَ أجزاءها واحد حقيقيّ وموجود واقعيٌء بيد أمْها بعيدة عن نظرة أصحاب 
الصناعات. 

ِنْ المجتمع الذي يعيش في جميع شؤون ارتفاعه وانخفاضه مع هذه الوسائل الصناعيّة 
يكون فاقدًا للهويّة» ولايشاهد ني صلب هذه الصناعة أيّ أثر للوحدة الحقيقيّة والمعلوليّة 
والمخلوقيّة والسّنة الإلهيّةه سوف حرم بالتدريج عن شهود الشّئة الإلهيّةه وسوف يكون محجوبًا 
عن إدراك الوحدة والوجود والمعلوليّة والمخلوقيّة» ومن نّم سوف يكون محرومًا من النظر إلى 
النظام الفاعليٌ والغائيٌ. 

إن الانشغال التواضص ل بالخياة الضناعيّة» لخ يكو مقروئا بمجره الانهماك بالطبيعة 
فحسب. بل وسوف يكون الإعراض عن الميتافيزيقا وما وراء الطبيعة من لوازم هذا النوع 
من الاشتغال والانهماك المفرط في الطبيعة» بل وقد يذهب الأمر إلى أبعد من ذلك ويؤدي إلى 
النظرة الصناعيّة والتكنولوجيّة والآليّة للإنسان» وبشكل تلقائي سوف تكون حياة الإنسان في 
رؤبة الذين يعانون من الانبماك في الصناعة» ومن وجهة نظر اللاهين بالطبيعة» هي حياة كائنٍ 
صناعيّ» ومن الواضح أنّه لا يوجد شيءٌ من الفطرة في الكائن الصناعيء ولا يوجد أيّ أثر مها 
في الموجود الآلي أبدًا. 

إن الابتلاء بالصناعة يحتاج إلى إعادة النظر وضبط الأبعاد الأخرى من جهاتٍ عديدة» 
وإِلافإنه قد ألحق ضرره الخاصٌ وما يزال يُلحقه من الناحية المعرفيّة؛ إذ في جميع جهات 
الصناعة لن يكون هناك حديثٌ من خارج المحمول والجنس والفصل ولازم الذاتء والذايّ 
في باب الإيساغوجي. وذاتي باب البرهان والقضيّة الحقيقية وضرورة ذاتيّة المحمول بالنسبة 
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إلى الموضوع وما إلى ذلك إِلّا بلحاظ أجزاء الواحد الصناعيّ الذي هو موجودٌ طبيعيٌ وله 
خصائص الذاقّ والعرّضء بيد أنْ الآثار الجزئيّة لذلك الجزء لن تكون محسوسة ولا محسوبة» 
ويمكن العثور على تفصيل هذا البحث في علم المعرفة في القرآن. 


معرفة الفطرة من الداخل والخارج 
كما أن للعلم هويّة جماعيّة ويعرف تارةً من الداخل وتارةً أخرى من الخارجء إن بعض الحقاق 
العينيّة كذلك أيضًا؛ إذ يمكن التعرّف عليها بوساطة هذين الطريقين» وإِنّْ هويّة الفطرة من هذا 
القبيل أيضًاء إذ يجري الكلام بشأنها من الداخلء ويّنظر لها تارة أخرى من الزاوية الخارجيّة. 
إن معرفة الفطرة من الداخل تحصل أُوّلَّا بوساطة العلم الشهوديٌ» ثم تترجم بوساطة العلم 
الحصونَ» وتّنقل إلى الآخرين. وإنْ معرفة الفطرة من الخارج تحصل من طريق الشهود» | 
يمكن أنْ تحصل من طريق العلم الحصويٌ ولكن ني كلا القسمين حيث يتم الحديث حول 
الفطرة من طريق العلم الحصول» سيرد البحث من هذه الناحية. 

لا بد من الالتفات إلى أن الفطرة نوعٌ من الوجود الخاصٌ بالإنسان. والشخص الخارجيّ 
سوف يكون معيّناه وإذا أراد أن يكون مشمولًا للبرهان المنطقيّ والعلم الحصولّ الكلي؛ يجب 
الاستعانة بطريق التجريد والتعميم والتوسعة_مثل) يجري في المسائل الوجوديّة ‏ ليصبح قابلًا 
للبرهانء وإِلَا فإنَ الموجود الخارجيّ المشخصء وإِنْ وقع مشهودًا للعرفان. إلا أَنّه لن يقع 
مقبولا للبرهان. 


الفظرت هوي الأنساق 
إن فطرة البحث عن الحقٌ ومعرفته والمطالبة به» نحؤٌ من وجود وهويّة الإنسان. ولم يخلق ولن 
يخلق أيّ إنسانٍ من دون هذه الفطرة» كم أن هذه الفطرة المذكورة لن تكون قابلة للتغيير والتبديل 
أبدًا: ألا تَبْدِيلَ لمَلْقٍ الله ذَلِكَ الدِينٌ الْقَيَمُ14. 

إن الذي يكون من المناسب ذكره هنا هو أن هويّة الإنسان إذا كانت قابلة للتغيير» فإِنّ 
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الفطرة ‏ التي هي نحو من أنحاء الهويّة الإنسانيّة سوف تكون قابلةً للتغيير أيضًا؛ بمعنى أَنّه 
بالإضافة إلى التغيير بنحو الشدّة والضعفء يحتمل أنْ يكون هناك تغييد آخر في الفطرة؛ إذ بناءً 
على الحركة الجوهريّة والسير الصعوديّ أو النزويّ للهويّة الإنسانيّة في الدرجات أو الدركات» 
إِنْ حصل تَوّلٌ في هويّة الإإنسان بنحو تصل ثمرة مساره الجوهري نحو النزول ا حيوايّ إلى 
مرخلنة (كآن)»بمغنى الديضل إلى مرتية وكآثه قد فقد إتسائيقه»وكاثه ضار جيمة أوسيعًا 
أو شيطانًاء ويكون هنا كأنّه قد تخلٌ عن فطرته» و(كأن) فطرته قد زالت. ولو أنَ الشخص في 
التحوّل الجوهريّ والسير النزويّ قد ذهب إلى ما هو أدنى من هذه المرحلة» ووصل إلى مرحلة 
(إِنَ) التي يتجاوز فيها مرحلة (كأنْ)» بمعنى أنه قد أصبح بهيمة وما يشبه ذلك حقيقة: لا كأنّه 
صار حيواناء ون فطرته ‏ التي هي نوعٌ من هدايته الإنسانيّة قد طرأ عليها تيّدٌ جاد؛ إذ إن 
التحوّل الجوهريّ لمثل هذا الإنسان بحسب الفرض -يكون قد بلغ مرحلة يصبح معها حيوانًا 
ولآ أن ركيت #الحاصاء حم انا 
ومن هذه الناحية لا بدّ من الاقتناع بأنّ فطرته قد تغيّرت أيضًاءٍ لأنْ فطرة الإنسان نحوٌ من 
أنحاء وجوده. وبوساطة التحوّل الجوهريٌ والسير الداخلي لنوع هويّة الإنسان» سوف يطراً 
التحوّل في فطرته أيضَّاء وإِنَ إطلاق الآية الثلاثين من سورة (الروم) الدال على عدم تبديل 
الفطرة» ناظرٌ إلى أنه مع الحفاظ على المويّة الإنسانيّة» لن يكون هناك مجالٌ لتبديل الفطرة» بيد 
آنه بحسب الفرض المذكور يكون أصل المويّة الإنسانيّة قد تبلل وتغيّرء ولذلك تكون فطرته 
قد تحولت وتغيّرت حمً). 

يجب التأمّل في هذا التلازم بشكل تامٌ؛ وذلك لأنْ الافتاء بشأن تبدّل الفطرة دونه خرط 
القتاد؛ إذ إِنَ سهم الفطرة في بيان كثير من المعارف وتفسيرهاء ولا سيّا منها خلود الكفار 
وتعذيب المخلدين» يعدٌ حاسًا وأساسيًا. إن التحول الجوهريّ للإنسان بهذا المبنى يكون مقرونًا 
بكون الإنسان جنسًا سافلا ونوعًا متوسطّاء وليس نوعًا سافلًا ونوع الأنواع. 

وعلى هذا الأساسء هناك أنواعٌ كثيرة تندرج تحت نوع الإنسان» وحيث يكون تحوّل 
الإنسان جوهريّء بمعنى اللبس بعد اللبس» وليس الخلع بعد الخلع» وعلى هذا الأساس. فإنَ 
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الإنسان المتحوّل في الجوهرء يضيف الآن إلى كل ما كان يمتلكه من المواد والصوّر والأجناس 
والفصول شيئًا آخر» وبطبيعة الحال فإنّه من خلال إضافة الفصول اللاحقة» يقع تدبير جميع 
الشؤون السابقة على عاتق فصله الأخير. وعلى هذا الأساس. لولم تكن فطرة الدين موجودةً 
في الحيوان الواقع في عرض الإنسانء مثل الحصان والجمل وما إلى ذلكء لا يكون هناك دليلٌ 
على عدم وجودها في الحيوان الواقع في طول الإنسائيّة #أُولّيك كَلْأَنْعَاءٍ بَلْ هُمْ َل 16 
ولكن مع التحوّل الجوهريّ والسير الداخلي الخاصٌ به. وبطبيعة ال محال فإن فطرة الدين من 
خلال التحول الجوهري والمسار الداخلي الخاص بها تصدق بوصفها واحدة من الماهيات المقومة 
للحيوان الواقع في طول الإنسانية. إذ لا شك في أن الإنسان الذي تم افتراضه جنساً سافلاً 
ونوعاً متوسطاً يصدق على هذا الإنسان الذي سار نزولاً من خلال التحول الجوهري وأصبح 
حيواناً حقيقة؛ وحيث تكون الفطرة مقرونة بالإنسانية» والإنسان بدوره يصدق على الحيوان 
الطولي (دون العرضي»؛ إذن تعثر الفطرة على مصداقها الخاصء ويغدو من الممكن تصحيح 
العذاب وتخليد الكافر فيه أيضاً. 

فون الجدير ذكنره أن الغبارة الأخيرة لح تكون مفهوما بالتسبة إل التوسطين من القزاة 
والمخاطبين» ولكنها تعد بالنسبة إلى الأوحديٌ من المخاطبين واحدة من مفاتيح الغيب. 
أصل امتناع اجتماع النقيضين أساس مبادئ القضايا 
إِنَّ أصل امتناع اجتماع النقيضين وامتناع ارتفاعهم| مبداً لجميع المبادو التصديقيّة: ومن دون 
ذلك لن تتحقق أي قضيّةِ علميّة وكلاميّة وفلسفيّة ونظائر ذلك بل ولن يتحقق أيّ نشاط 
منطقيّ أيضًاء لأن المنطق يحتاج إلى مراعاة أصل امتناع اجتماع النقيضين وامتناع ارتفاعهم| سواء 
في صدق مواد قياسه أم في صدق صوّره القياسية أيضًا. بمعنى أن سلطة هذا الأصل وحاكميته 
لا تقتصر على نتائج القياس فقطء بل إِنَّ تحقّق مادّة أو صورة القياس سوف تكون رهنًا بتحقق 
أصل الامتناع المذكور أيضًا. بمعنى أن مادّة القياس يتم تنظيمها طبقًا لأصل امتناع اجتماع 
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النقيضين» وصورته كذلك يتم تركيبها على أساس هذا الأصل أيضًّاء ولا يختصٌ الأصل المذكور 
بنتيجة القياس. كما أن جامعيّة أصل امتناع اجتماع النقيضين وامتناع ارتفاعهم|-مع الحفاظ على 
جميع أنحاء الوحدة لا تختص بأيّ موطن من مواطن الواقع. بمعنى أَنّه في جبيع مراحل الواقع 
-أعمٌ من الفارج والذهن ومرتبة الذات وماهيّة الثيء-يكون الأصل الملكور سحاكا ةولخ 
يتحقق الجمع بين النقيضين أو رفعهما في أيّ مرحلةٍ من المراحل. 

إن ماتمٌ تصوّره بشأن مقام الذات من جواز ارتفاع النقيضين تصوّرٌ خاطى. كما ثبت في 
موضعه. وفي موطن الذهن لن يكون هناك مجان للجمع بين النقيضين ورفعهم أبدّاء ولو رسم 
مفهوم الجمع بين النقيضين في الذهن» فيكمن سرّه في أن مفهوم اجتماع النقيضين بالحمل الأول 
اجتماعٌ للنقيضين, وبالحمل الشائع صورةٌ ذهنيّة. 

ولتوضيح امتناع الاجتاع المذكور في الفضاء الذهنيّ» يجب الالتفات إلى أن معنى اجتماع 
النقيضين هو أنّهِ في عين تصوّر الشيء المعيّن في الذهن. لا يتم تصوّر عين ذلك الشيء. إن هذا 
الشيء يكون بوصفه تناقضًا في الذهن. وإِلّا فإِنَ مفهوم التناقض الذي يحصل في الذهن: لا 
يكون تناقضًا بالحمل الشائع. كما أنْ فرض اجتاع النقيضين إِنَّا هو اجتماعهم| بالحمل الأوّلي؛ 
ولكنه با حمل الشائع ليس سوى صورة ذهتيّة» وإنّا يتم ذكر التناقض في هذا المورد» حيث 
يكون الذهن قد افترض اجتاعههما ولم يفترضه أيضًا. 
التصوّرات والتصديقات الفطريّة 
إن الإدراك الفطريّ لا يختصّ بالتصديق فقط؛ بل يمكن للتصور أنْ يكون فطريًا أيضاء بمعنى 
أن الفطريّات معرفةٌ جامعة لكلا القسمين من المعرفة. فإنَ التصديقات التي لا تكون قابلةً 
للبرهان بفعل شدّة وضوحهاء من قبيل قضيّة امتناع اجتماع أو ارتفاع النقيضينء والتصديقات 
النتي وإِنْ كانت تقبل البرهان» ولكنّها لوضوحها لا تحتاج إلى إقامة البرهان عليهاء من قبيل: (إن 
الكل أكبر من الحزء): وكذلك تصوّر أطراف القضايا الفطريّة» يمكن أنْ تكون فطريّة أيضاء من 
قبيل تصوّر مفهوم الشيء والوجود. وعلى هذا الأساس فإِنَ المعارف الفطريّة لا تختص بالقضايا 
التصديقيّة فقط بل تشمل حتى التصوّرات البديهيّة الواضحة أيضًا. 
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تجرّد الفطرة 

إن فطرة الإنسان في مرحلة تجرّدهاء سواء أكانت مجرّدة حدوئًا وبقاء» ىا هو مقتضى بعض 
المطالبء أم ماديّة حدونًا ومجرّدةً بقاءً ىا عليه فتوى الحكمة المتعالية» فسوف تكون منزّهةٌ عن 
خصائص المادّةمن قبيل الزمان والمكان. وعل هذا الأساس فإنّ الفطرة الإنسانيّة المجرّدة وإن 
كانت حادثًا ذاتيًا؛ إذ إن كل موجودٍ محدودٍ مسبوق بالمطلق ومصبوغ بصبغة الحدوث الذاقً» 
ولكنه مبرّأ من وصمة الحدوث الزماني» كم أنه مبرّأ من وسم القِدَّم الزماني أيضًاء لأنْ الشيء 
المجرّد لن يكون متزمّنًا أبدَاء وحيث لا يكون في مساحة الزمن» ولايقع رهنًا للحركة» لن 
يتصف بأيّ وصنٍ يستشمٌ منه رائحة التزمّن أبدَاء من قبيل القدم الزمنيّ. 

اتجاه الفطرة نحو الكمال المطلق والمحدود 

إن فظرة الأدسدان يرإن كانت نقحه إل الكل اللطلق بالاصالة؛ إذتراء أضيلة وتشاهد أصالعة 
تتجه بالتبع إلى الكالات المحدودة والمرحليّة» لأنْها تراها تابعة» وتشاههد تبعيّتها. ولكن بعد 
ازدهارها بوساطة تزكية العقل النظريٌّ من جهة, وتزكيّة العقل العمل من جهة أخرىء بهداية 
وعناية وحماية الوحي النبويّ والإلحام الولائي واتّجاه الأصل والتبع» يتم تلطيفها بالحقيقة 
والمجناق» بمعندى أن اتاد الفظرة يوق إل الكال الططلق سحقيقة وإ اكول المحدود حارًا؛ 
وذلك لأنَ تلك الحقيقة اللا محدودة لا تترك يجالّا ومتسعًا للوجود الحقيقي لغير الله» لأنّ غير 
ذلك الكمال اللامتناهي كمال مجازيّ وليس كالّا حقيقيًاِ ونا كان كال ذلك الكامل المفترض 
مجازيا وليس حقيقياء فسوف يكون اتجاه الفطرة نحوه مجازيًا أيضًا وليس حقيقياء وإِنّ هذا المعنى 
يتضح في ظرف ظهور الحقيقة وانحسار جميع أنواع المجاز والاستعارة» بمعنى الحشر الكبر. 


تجرّد الفطرة من النقص 

لاكانت الصفات السلبيّة لله عز وجل الذي هو الكمال المحض والجمال الصرف_تعود إلى 
سلب السلبء وتكون نتيجة هذا العود هو الوصف الثبوقُ» يكون مرجع جميع الصفات السلبيّة 
لله عز وجل الذي هو الكمال اللا محدود_إلى سلب النقص» وسلب الحدٌ ونظائر ذلك ما يكون 
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من الناحية المصداقيّة عين السعة والكزال والمساحة اللامتناهية من الجوال. إن فطرة الإنسان 
كم تميل إلى الكمال» ميل عن النقص أيضًاء وكم تتعلّق بالجمال فإِنّها تنفر من القبح» ولكن 
بعد التحليل يتّضح أن مرجع جنيع أنواع النفور هو التعلّق» بمعنى أَنْ الله لم يودع في الإنسان 
حقيقتين وفطرتين» بل هي فطرةٌ واحدةٌ وهي طلب المالء ولازم التعلّق بالمال هو النفور 
من النتقصء والنفور من النقص هو ساب النقص وزوال العيبء والذي لن يكون هو الآخر 
غير سلب السلبء وعودة هذا النوع من السلب المضاعف هو الوجود الأكيد. 


فطرة رؤية الجمال والاتجاه إلى الكمال 

إن فطرة الإنسان سواء أكانت مشهورة أم مستورة» وسواء أكانت مكشوفة أم محجوبة ‏ ليس 
لها من رؤية أخرى غير رؤية الجمال» وليس لا من سلوكٌ ونزعةٍ أخرى غير النزوع إلى الكمال؛ 
بمعنى أنْ الفطرة المحجوبة تطلب ما تطلبه الفطرة المكشوفة» بيد أن الطلب في واحدةٍ يكون 
مشهودًا وفي الأخرى محجوبًاء ويكون مدسوسًا ومستوراء ولا تكون الفطرة المحجوبة شرا أو 
ذا لو اله ابقاء يلق |للسجايا اللنارة وساف سدره لاسا بغدر إل القه ريعز إل 
مقال الذنبء ومقالة الجريرة» ويحيك في خياله التآمر مع الأشرار والشياطينء ويعدٌ لاجتماع 
أصحاب النزعة البهيميّة والسبعيّة والشيطنة» ويحشد صفوف الإضلال والإغواء والأماننٍ 
والتزيين والتسويل وما إلى ذلك من مطامح الشيطان والنفس المسوّلة والأمّارة. وعلى كل حال 
لا بد من التفريق بين الحاجب والمحجوب؛ لأنّ الفطرة مهما كانت محجوبة تبقى داعية إلى 
التوحيدء وذابَةَ عن الوحي والنبوّة» ومبلّغة للمعاد؛ لذا فهي ناشرةٌ لراية الإسلام وخطوط 
الدين العامّة والأصيلة؛ مما يُعد من الأهداف والخطط المرسومة للأنبياء والمرسلين. 


بعض مصاديق الفطرة 

إن الاتجماه الفطريٌ ينحو إلى الكمال الوجودي» وبعض مصاديقه عبارة عن: .١‏ الحسٌ الباحث 
عن الحقيقة» ؟. حس الابتكار والإبداع» ”. حس النزوع إلى فعل الخير والفضيلة» *. حبٌ 
الخيال: 
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إن هذه الأنواع من الاتجاهات؛ تندرج بأجمعها تحت مجموعة السعي إلى طلب الكمال» 
وتجنبًا لمحذور جعل الَقَسَم قسماء وتجنبًا لتقسيم الشيء إلى نفسه وغيره» يجب عدّ كل هذه 
الأمور المذكورة مصداقًا للاتجاه نحو الكمالء لا أن نذكر طلب الكمال في قبال تلك الأقسام. 
وف سانا 
كيفية الجمع بين العقل والنقل 
إذا كان ظاهر بعض الأدلة النقلّية يوحي بأنّ روح الإنسان كانت موجودةً في عالم آخر قبل أن 
تتعلّق بعالم الطبيعة» كما في الحديث القائل: (إِنْ الله خلقٌ الأرواح قبل الأبدان ...6 فلا يمكن 
الافتاء بتقدّم الأرواح على الأبدان» والقول بتقدّم الفطرة الزمانية على الطبيعة» قبل القيام بأيّ 
دراسةٍ وبحثٍ في سائر النصوص النقليّة الأخرى من جهة» ومن دون القيام بتحليل المباني 
العقليّة للمسألة من زاوية أخرى؛ إذ قد يكون المراد من تلك الأدلّة النقليّة هو تقدّم الوجود 
العقليّ للروح على البدن» وليس تقدّم الوجود النفسيّ هاء وبين هذين النحوين من الوجود فرقٌ 
ميق تتكفل اللتكمة المتعالية ببياته: 

وبطبيعة الحال فإنَ روح الإنسان لا كانت تكون مجرّدة ئها تكون متقدّمةَ حتًا على البدن 
الطبيعي والمادّيّ له؛ ولذلك يمكن الافتاء بالتقدّم الذايّ للفطرة على الطبيعة؛ لأن للمجرّد 
تقدمًا وجوديًا (لا زمانيًا) على المادَيّ. إِنْ قِدم نشأة التجرّد وقداسته بالقياس إلى نشأة الطبيعة 
أمرٌ مفروغ عنه؛ وذلك لأنْ المنطقة الطبيعيّة لا تعدو أنْ تكون مجرّد كوَّةٍ ضِيََّةٍ بالمقارنة إلى 
مساحة ما بعد الطبيعة. 
اكتساب الطبيعة للحياة من الفطرة 
يمكن بيان تقدم الفطرة على الطبيعة من خلال اكتساب الطبيعة للحياة من الفطرة» وإضفاء 
الفطرة للحياة على الطبيعة؛ لأنْ البدن إِنَّ) يكتسب الحياة بوساطة الروح, الذي تكون الفطرة 
نحوًا من أنحائهاء دون العكس. فليحذر الغافل عن كسر جوهر الفطرة بحجر الطبيعة» 


. 1١١9 المجلسيء بحار الأنوار» ج 77 ص‎ .١ 
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فيضعفها ويسترها ويدسّها. ولو عملت الفطرة على ما هي عليه من الاستمرار في الازدهار 
فنا ستبقى شاهدةً على الميثاق الإلمي» ومقرّةٌ بالتوحيد الربوبي» ومقرّبةٌ في عبوديتها على الدوام. 

إِنْ صيانة الفطرة من لوث الطبيعة وروث المادّة وفرث الانغماس في الدنياء تؤدّي بصاحبها 
إلى مكّنه على الدوام من سمع النغمة الأزليّة العذبة» والاستغراق في التفكير بها وذكرها 
وشكرهاء وتجاوز ما سواها بإرادةٍ حرّةٍ وعارفة؛ لأنْ الموحّد الفطريّ يعدّ جميع أنواع الاشتغال 
بغير المحبوب مجرّد خيال شاعر منهمكِ بنسج القوافي» ويتبع في ذلك كل ناعق. وإِنّ الفطرة 
التوحيديّة الخالصة تركن جميع أنواع الانشغال بالصدور والجذوره وجميع أنواع الرؤوس 
والأقدام جانبّاء وتتجه حيث لا يكون هناك موضعٌ للحديث عن الجهات الست إطلاقًا. إن 
الفطرة الطاهرة لن تتلوّث أبدًا بأدران الطبيعة المنتنة» ولن تضحي بالروح الملكوتيّة على مذبح 
الجسد الملكي والعفن أبدًا. 

نسألك اللهم أنْ ترزقنا توفيقًا يحفظ لنا نعمة الفطرة من أخطار مجاورة الطبيعة» وألّا تكون 
مرآة فطرتنا منّجهةَ إلى سواك» ولا ينعكس على صفحتها سوى جلال نور وجهك الكريم 
وجماله؛ يا الله» ونسألك اللهم أنْ تروي عطش الظامئين إلى لقائك بكوثر البقاء بعد الفناء. 
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المصادر 

القرآن الكريم 

- ابن الأثير» مبارك بن محمدء النهاية في غريب الحديث والأثره القاهرة» دار إحياء الكتب العربيّة. 

- ابن فارس بن زكرياء أبو الحسين أحمدء معجم مقاييس اللغة. مركز النشر في مكتب الإعلام الإسلاميٌ؛ 
0ه 

الجوادي الآملي» عبد الله» تسنيم (تفسير القرآن الكريم)» مركز نشر إسراء»ء ط 177822١‏ هاش. 

الجوهري» إسماعيل بن حمّاد» صحاح اللغة انتشارات أميري» ط ١15821١‏ ه ش. 

الحسيني الزبيدي» السيد محمد مرتضىء تاج العروس. دار الهداية» ١1781/‏ ه. 

الراغب الإصفهاني» الحسين بن محمد بن المفضل» معجم المفردات في غريب القران» تحقيق: نديم 
مرعشليء المكتبة المرتضوية لإحياء الآثار الجعفرية» أوفست عن طبعة دار الكتاب العربي. 

- السبزواريء الملا هادي» شرح منظومة السبزواري» مع تعليقة: آية الله حسن حسن زاده الآملي» نشر 
ناب ط151541ه. 

- الشريف الرضيء محمد بن حسين بن موسى. نبج البلاغة» تحقيق: صبحي الصالح. 

- الطباطبائي» السيد محمد حسينء الإيزان في تفسير القرآن» قم» مؤسسه مطبوعات اس|عيليان» ١541١7‏ 
ه. 

- الكلينيء محمد بن يعقوب الرازيء الكافي (الأصول)» تحقيق» علي أكبر الغفاري» ط 5» بيروت» 
١ه‏ 

-المجلسيء محمد باقر» بحار الأثوار الجامعة لدرر آخبار الأتمّة الأطهار» بيروتء دار إحياء التراث 
العري» ١507‏ ه. 

المطهريء مرتضىء مجموعه آَنار (الأعمال الكاملة)؛ طهرانء انتشارات صدراء ١17/5‏ ه ش. 


المعرفي الفطريي والقلبيي بالله ١‏ 

رضا برنجكار" 
يمكن العثور على معنى الفطرة من مختلف المصادرء كاللغة العربيّة» والقرآن الكريم, والأحاديث 
الشريفة» والفلسفة» وعلم النفسء وغير ذلك. إِنْ السؤال الأصلي في هذه الدراسة هو: ما هي 
المعرفة الفطريّة والقلبيّة بالله في ضوء القرآن والروايات المأثورة عن المعصومين انه ؟ وما هي 
خصائصها؟ إِنْ هذا السؤال يمكن تحليله في حدّ ذاته إلى ثلاثة أسئلة أخرى» وهي: ما مفهوم 
الفطرة؟ وما منشأها؟ وما مساحتها؟ للوصول إلى هذه الأهداف المنشودة» يمكن لبحث موارد 
استعمال مفردة (الفطرة) ومصاديقها في الأحاديث. أنْ يكون مفيدًا في استخراج المعنى العام 
للفطرة» ولكن لا كانت اللغة المستعملة في القرآن الكريم والأحاديث الشريفة هي اللغة العربيّة 
يتعّن علينا في البداية أنْ نشير إلى المعنى اللغوي للفطرة. 
الفطرة فى اللغة 
ِنَ المعنى الأصلّ لمادّة (فطر) في اللغة العربيّة هو (الابتداء)» ومن هنا يتم استعمالها بمعنى 
(القلق) أبشاكوكناك لأن علق العى ءيس اغا د ذلك الشر ع ويدابة وسوده وتته يقورل 
ابن عباس: ١ما‏ كنت أدري ما فاطرٌ السّموات والأرض حتى احتكم إِلّ أعرابيان في بثر»ء فقال 
أَحَدهما: أنا قطرتها (أي ابتَدَأتٌ حَفرها) »." 


» 8 المصدر: برنجكارء رضاء المقالة فصل من كتاب فطرت (جستارهاى انتقادى)» نشر معارف اهل بيت الطاهرين‎ .١ 
.40/4 . ه. شء الصفحات: /ا54‎ ١79/8 عام‎ ء١ط‎ 
تعريب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي.‎ 

؟. أستاذ في جامعة طهران. 

“. ابن فارس» معجم مقاييس اللغفة: ج 4» ص ٠١‏ 9؛ وابن الأثير» النهابة في غريب الحديث والأثر ج لا ص 07 5؛ 
وابن منظور الأفريقي؛ لسان العرب» ج 4 ص7 0. 
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ومن هنا فإِنَّ (فطر) تعني الابتداء» وإِنَّ الفطرة تعبّر عن حالةٍ خاصّةٍ من الابتداء. وعلى 
هذا الأساس فإِنْ الأمور الفطريّة سوف تكون هي الأمور الموجودة في الخلقة الأولى للإنسان» 
وإِنَ الإنسان يحملها معه عندما يأتي إلى هذه الدنيا. وبعبارةٍ أخرى: إن الفطريّات ليست أمورًا 
مكتسبةٌ؛ وعليه فإنّه عندما يقال بأنّ معرفة الله القلبيّة معرفةٌ فطريّةٌ يكون المراد من ذلك هو 
أن هذا النوع من المعرفة» تمثْل المعرفة الأولى للإنسان بالله. وأنّ حالة الخلقة الأولى للإنسان أن 
يكون عاًا بالله على نحو سابقء وأنّه عندما يدخل إلى هذا العالم» نه يدخل وهو حاملٌ لهذه 
المعرقة القلبية, 
اختلاف المعرفة العقليّة والقلبيّة بالله 
إذا أردقا أن تكرّن إذراكاعن المعرفة القطرثة و القليئة باللة سبيفاته مكو لنامقارتة ذلك بالمعرفة 
العقليّة. ففي الطريق العقلي لمعرفة الله يصل الإنسان إلى معرفة وجود خالقٍ مدب وعالم قدير 
ون خادل معانو ة خار الهو التدثر ن دوت الظلر ادر ونقلنها إن سير العصومين :د 
لهذا النوع من المعرفة هو أنَ الله سبحانه وتعالى قد تجلى لعقل الإنسان بوساطة محلوقاته: بها 
[المخلوقات] تل صانعها للعقول».' ومن هنا فإنَ العقل من خلال التديّر في المصنوعات» 
يصل إلى العلم بوجود صانعها وخالقهاء ولا يسعه إنكار وجود الخالق: ١لا‏ تستطيع عقول 
المتفكرين جحده)." 

وعلى هذا الأساس فإنْ الخصيصة الأولى لمعرفة الله العقليّة» هي وجود الوساطة» وأنّهِ في 
هذا النوع من المعرفة» يُقرّ الإنسان بوجود الصانع بنحو كلِّّ دون أنْ تكون له معرفةٌ مباشرةٌ 
بشخص الله تعالى» “كا بارا وجوه مينس مام ومحادق ستلدر ؤينه اينار فصر متيات دابع 0ه 
يتعرّف على شخص ذلك المهندس مباشرة. أمّا معرفة الله القلبيّة » فهي معرفةٌ مباشرةٌ به تعالى؛ 
إذ في لحظة تحقق هذه المعرفة» يشعر الإنسان بوجوده في حضرة الله» ويصل بكل وجوده إلى حالةٍ 
من الخضوع وامخشوع والالتجاء إليه» ويشعر بِلذّةٍ روحيّة ومعنويّة تفوق الوصف. 


.187 .الشريف الرضيء نح البلاغة الخطبة رقم:‎ ١ 
.77 ؟. الصدوقء توحيد الصدوق. ص‎ 
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وعلى هذا الأساس فإِنّ المعرفة الحقيقيّة بالله هي هذه المعرفة المباشرة والقلبيّة به تعالى» ون 
عنوان المعرفة يجب إطلاقه على هذا النوع من المعرفة. وإِنَ الله تعالى قد أودع هذا النوع من 
المعرفة_على ما ورد في تعاليم المعصومين ميِكَه -في روح الإنسان ونفسه. وبذلك فقد أطفاً 
لا ا ال ا و يت تي 
ب (الرؤية) و(المعاينة). فقد جاء حية إلى أمير اللؤمنين الا فقال: يا أمير المؤمنين هل رأيت" 
ربك حين عبدته؟ قال: «ويلك ما كنت أعبد ربا 1 أرّه)» قال: وكيف رأيته؟ قال: «ويلك. لا 
تُدركّه العيونُ في مشاهدة الأبصار» ولكن رأته القلوبُ بحقائق الإيهان».! كما روي مثل هذا 
السؤال والجواب عن الإمام الباقر والإمام الصادق ليه أيضًا.' وجاء في دعاء عرفة للإمام 
الحسين .اليا » قوله : الأوجبتٌ عَلَِ حجّنَكٌ بأنْ ألهمتني معرفتَكٌ)»." 

وعلى هذا الأساس. فإنَّ الإنسان بالإضافة إلى المعرفة العقليّة بالله التي هي معرفةٌ 
استدلاليةٌ يصل فيها عقل الإنسان إلى معرفة وجود الخالق من خلال رؤيته لمخلوقاته يمتلك 
معرفة قلبيّة بوجود الله تحصل من دون الاستعانة بالمخلوقات والاستدلال العقلّ. وفيم| يأتي 
سوف نبحث في هذا النوع من المعرفة» وبيان سائر خصائصها الأخرى في ضوء الاستناد إلى 
تعاليم المعصومين 8١‏ . 
خصائص المعرفة القلبيّة بالله 
هناك أسغلة مظروحة بشأن الحرفة موره الضف من أمتها: 

أ. متى حصل الإنسان على مثل هذه المعرفة للمرّة الأولى» وأين حصل ذلك؟ 

ب . هل المعرفة القلبيّة تخصٌ بعض الأشخاصء أم هي معرفة عامَةٌ وشاملة لجميع الناس؟ 

يقول الله سبحانه في هذا الشأن: #و 1 قيدة: بنى آدَمَّ مِنْ ظهُورِِم ذَزَيتَهُمْ 
وَأَفْهَدَهُمْ عَلَ أَنْفْسِهمْ أُلَسْتُ بِرَبَكُمْ قَانُوا بَقَ هَهدْئا أَنْ تَقُولُوا يَْمَ الْقِيَامَةِ نا كُنَا عَنْ 
١‏ .الكليني؛ الكاف» ج ١ء‏ ص 148. وانظر أيضًا: الشريف الرضيء نبج البلاغة: الخطبة رقم: 19/4. 
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“. ابن طاووسء إقبال الأعهال» ص .75٠‏ 
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1 
14 


عدا ع فلك ه ال كقراوا زتها خوك ]بكاو قبل يكنا ذْرَيَةٌ مِنْ بَعْدِهِمْ أَمَتْهْلِكُنَا بِمَا فَعَلَ 

ا ل ا ا 1 

أخذ الله من بني آدم إقرارًا بربوبيّته» وهذا الإقرار نا يأتي كي لا يقول الكمار والمشركون في يوم 

القيامة: إِنَا كنا غافلين عن الله» أو لأنْ آباءنا كانوا مشركين» فقد أصبحنا مثلهم. 
يُستفاد من هذه الآية أن الله سبحانه قد زوّد جنيع الناس بمعرفةٍ عن ذاته وقد أشهد جميع 

النامن بربويهه يدوا وأقةوا ذلك وآن هذا الإقرارسة: ضل الناس أحعين»وآن هده 

المعرفة من الوضوح والقوّة» بنحو لا يمكن حتى للظروف الأسريّة» والبيئة الاجتاعيّة عية الكافرة 
أن تعمل على محوها وحجبها بشكلٍ كامل؛ ومن هنا يمكن لله سبحانه أنْ يحتج بها في يوم القيامة 
على المشركين والكفّارء ولا يقبل منهم الاعتذار عن ذلك بالغفلة أو بقوهم : إن آباءهم كانوا 

من المشركين. 

وقيل في شأن الآيات المذكورة أعلاه: (إِنْ هذه الآيات تتحدّث عن حوار بين الله 
وجميع الناس؛ حيث وقف جميع بني آدم أمام الله وتحاوروا معه. وقد أقرّوا واعترفوا في 
هذا الحوار بأجمعهم بربوبيّة الله وأنّه مدبّر الوجودء وشهدوا له بذلك» وهي الشهادة 
التي ستقطع يوم البعث جميع أنواع الأعذار والحجج؛ إذ تحول دون الاعتذار بالغفلة 
والجهل أو التأثر بالآباء والأسلاف»." قال زرارة: سألت الإمام الباقر ناكا عن آيةٍ 
الميشاق» فقال اظة : «أخرج من ظهر آدم ذريته إلى يوم القيامة؛ فخرجوا كالذرٌ فعرّ فهم 
وأراهم نفسّهء ولو لا ذلك لم يعرف أحدّ ربّه)." 

.١0/7- 1١/7 الأعراف:‎ .١ 

؟. الحسيني البهشتي» خدااز ديد كاه قرآذ» ص 47 . 

0# الكليني» الكافي» ج 7. ص 1 . هناك كثيرٌ من الروايات الدالة على وجود العوالم السابقة. وقد ألّف الفقيه والمحدّث 
الجليل آية الله العلامة الأميني ‏ صاحب كتاب الغدير ‏ رسالةً من ١5١‏ صفحة في تفسيرآية الميثاق» وذكر فيها تسع 
عشرة يد و10 رواية دالة على وجود عالم الذر. وقال الشيخ الآغا بزرك الطهراني ‏ صاحب كتاب الذريعة إلى 
تصانيف الشيعةإِنّه حّق في أسانيد هذه الروايات فوجد أن أربعين رواية منها صحيحةٌ بحسب المصطلح؛ بمعنى 
أن سلساة أسانيدها كلها من العدول الشيعة الإماميّة الاثني عشريّة. (الطهراني» الذريعةإلل تصائيف الشيعة ج 25 
ص 378). 


المعرفة الفطرية والقلبية بالله *» ١ه‏ 


وقال الإمام الصادق 2+6 بشأن آية الميئاق: "ثبت المعرفةٌ في قلويهم ونسوا الموقف 
وسيذكرونه يومّا ماء ولو لا ذلك لم يدر أحدٌ من خالقه؛ ولامن رازقه». وقال 8 بشأن 
المعرفة القلبية : اكان ذلك معاينة لله فأنساهم المعاينة» وأثبت الإقرار في صدورهم, ولو لا ذلك 
ما عرف أحدٌ خالقه ولا رازقه» وهو قول الله: لوَلَيِنْ سَأَلْعَهُمْ مَنْ خَلَقَ السَّمَاوَاتِ وَالَْرْضَ 
َيَقُولْقَ الله لنَّه4). 

إن بعض المفكّرين عندما وقفواعلى هذه الآيات والروايات امبيّنة للمعرفة الفطريّة» ‏ 
يلتزموا بظاهرها وعمدوا إلى تأويلها. يذهب السيّد المرتضى' والشيخ المفيد' وبعض الآخرين 
من غيرهما إلى الاعتقاد بضرورة عدم حمل الآية على المعنى الحقيقيّ؛ فإِئّم يذهبون إلى الاعتقاد 
أنه بالنظر إلى الإشكالات التي تنّجه إلى المعنى الظاهريّ للآيات والروايات»؛ يجب أنْ نقول 
بمعنى قَثِيلَ لحاء مفاده حمل آية الميشاق أو الروايات الدالّة على عالم العهد. بأجمعها على لغة 
التمثيل والكناية. إِنْ هذا المعنى التمثيلٌ يعني أنْ الله سبحانه قد خلقنا وأنعم علينا بنعمة العقل. 
وعندما نصل بعقولنا إلى عجزنا وقصورنا عن إدراك حدوث العالم والأشياءء يخطر على ذهننا 
بشكل فطريّ -ومن دون الاستعانة بالاستدلال-إِنْ كل حادث يحتاج إلى ُحْدِثْء وعليه فإِنَ 
هنا لكوت لاأقياء فب أن كرة هو اللاسبحانة دوالك شت يثبت أن لهذا العالم خالقًا وإنَا. 

وقد ذهب بعض المفكّرين والعلماء الآخرين إلى عدّ هذا المعنى التمثيلٌ مخالقًا لظاهر الآية» 
ومن هنا فقد ذهبوا إلى الاعتقاد بأنْ المراد من المعرفة الفطريّة التي أنعم الله بها على الإنسان» هي 
أن الإنسان كائنٌ له حضورٌ جمعيّ ودفعيّ» وذلك في محضر من الله تعالى» بحضور لا يمكن تصوّر 
أيّ نوع من أنواع الغيبة فيه وكأنَ جميع بني آدم قد أأخرجوا من أصلاب آبائهم: وأحضر واعئد 


وقد ذهب الفيلسوف الشهير صدر المتأَهين بدوره إلى القول بأنْ وجود عالم الأرواح من ضروريّات المذهب الشيعيٌ؛ 
وقال بأنْ الأحاديث الواردة في هذا الشأن أكثر من أنْ تحصى. (الشيرازيء العرشيية ص 277 القاعدة الثامنة من 
المشرق الثاني). 

.794-17/8 ص‎ ١ الشريف المرتضىء الأملي» ج‎ .١ 

؟ .المفيدء تصحيح اعتقادات الإماميةه ص 81. 


؟ه * الدين والفطرة 
الله سبحانه وتعالى» ومن الطبيعىٌّ في مثل هذه الحالة أن الإنسان سوف يجد خالقه. وهذا الأمر 
في حدّ ذاته خير شاهدٍ ودليل على وجود الله وربوبيّته» وبذلك فَإنّه من البديبيّ أَنْ يُقرٌ بربوبيته» 
يد آذ امعظرار الإنساة ف الإهان» ويعبارة الغعرض: إن تارفشه: وتتصدء خدلف التطورات 
الزمنيّة على حياته» قد صدّه عن العلم الحضوريّ بالله سبحانه وتعالى ؛ ولذلك فَإنّهِ يحتاج إلى 
التذكير من هذه الناحية.' 

يبدو أن المعنى الظاهريّ لهذه الآيات والروايات قابلٌ للالتزام» ومالم يكن هناك إشكالٌ 
لا يقبل ال حل ولا يمكن الجواب عنه؛ لا يكون هناك ما يبرر الإعراض عن ظاهر النصوص 
ورفع اليد عنهاء والتوجّه إلى البيان التمثيلّ أو تأويل الدليل فلسفيّاه ويضاف إلى ذلك أن كل 
واحدٍ من هذين الاتجاهين يعاني كثيرًا من الإشكالات التي لا مجال إلى بحثها وتداولها في هذه 
المقالة المختصرة." 

لقد تكرّرت مضامين هذه الآية الكريمة والروايات المذكورة في النصوص الإسلاميّة مرارًا 
وتكرارًا. ويمكن أن نستنبط منها مفاهيم وخصائص المعرفة القلبيّة بوضوح. وإِنْ من بين أهمٌ 
تلك المفاهيم والخصائص ما يأتي: 

١ن‏ جذور المعرفة القلبيّة تعود إلى عا سابق على هذا العاا. فقد سبق لجميع الناس أن 
رآوا الله بقلويك للم الآزق ذلك العام . 

". في الموقف الأول» كانت معرفة الله في غاية الوضوح؛ حتى تمت تسمية تلك المعرفة 
بالرؤية والمعاينة. 

“. لقد نسي الإنسان ذلك الموقف والمحل الذي رأى فيه الله» كما نسي وضوح تلك الرؤية 
والمعرفة» وإِنْ الله قد أنسى الإنسان ذلك بيد أنْ أصل معرفة الله والإقرار بها قد بقي مركورًا 
في عمق روح الإنسان. وهذا الأمريعود الإنسان إلى ذكره في هذا العالم بدرجاتٍ متفاوتة» وقد 
يتم العثور عليه في نباية المحطاف واستذكاره بذات الوضوح والرؤية الأولى أيضًا. 
١‏ .الطباطبائيء الليزان في تفسبر القراكك» ج 8» ص ١-1719‏ 7ا؛ السبحاني» مفاهيم القرآنه ج ١ء‏ ص 97. 


0 برنجكاره مباني خداشنامى در فلسفه يونان و اديان إلطى» ص 07-757 7؛ بيابان أسكوئى» نو حيد و اسماء و 
صفات» ص /9 )»131١6-‏ وص 7؟7١١-118.‏ 


المعرفة الفطرية والقلبية بالله *» “اه 


عن أبي بصير» عن أبي عبد الله لا قال: قلت له: أخبرني عن الله سبحانه هل 
يراه المؤمنون يوم القيامة؟ قال: «نعم» وقد رأوه قبل يوم القيامة»» فقلت: متى؟ قال: 
«حين قال لهم [الله]: «أَلَسْت بِرَبَكُمْ قَالُوايَقَ4١».‏ ثم سكت ساعد ثم قال: «وإنَّ 
المؤمنين ليرونه في الدنيا قبل يوم القيامة» ألست تراه في وقتك هذا؟» ... وليست الرؤية 
بالقلب كالرؤية بالعين»." 

؟. إن المعرفة القلبيّة بالله لا تق: تقتصر على بعض الأشخاص دون غيرهم اكإن اشسيحاته قل 
عرّف نفسه لجميع الناس في الموقف الأوّلء وأخذ الإقرار منهم بذلك. وقد أقرٌ الجميع بربوبيّة 
الله» وأنّه خالق الوجود وصانعه ومديره. 

وهناك كثيرٌ من الروايات التي تحدّئت عن هذه الحقيقة. وقد رأينا في الروايات الثلاثة 
المذكورة آنا أنه لولا تلك المعرفة؛ لا أمكن لشخص أن يغرف ختالقه ورازقه أبدًا. كا وقد ورد 
في بعض الروايات الأخرى أن المؤمن والكافر» كلاهما متّحدٌ في ميثاق المعرفة والتوحيد." وفي 
اتروع ااي الأكيم 7ه لكان و عدا الخاه . : "كل مولود يُولد على الفطرة» يعني المعرفة 
بأَنَ الله_عرٌّ وجل _خالقه. كذلك قوله #وَلين سَأَلْمَهُمْ مَنْ خَلَقَ السَّمَا واو نض انرا 

النّهُ؟ك؟ ).5 

5. إن جميع الناس _بمن فيهم أولاد المشركين يحملون معهم معرفة الله» ويولدون على 
الفطرة» وإِنْ لم يكونوا بعد قد بلغوا السن الذي يذكرون معه تلك المعرفة» وتكون لديهم القدرة 
على التسليم وإنكار الله. 

1. وهنا يطرح هذا السؤال نفسه: إذّا ما هي فائدة معرفة الله القلبيّة؟ لا سيّا أن الأشخاص 
ينسون وضوح هذه المعرفة؟ 

.١09/7 الأعراف:‎ .١ 
.١١7 ؟ .الصدوقء تو حيد الصدوق» ص‎ 
.117 .الكليني؛ الكاف ج 7 ص 017 ح: 7-""؛ والعياشي» تفسير العياي, ج 7 ص 47: ص‎ " 


5 لقمان: ه؟ والزمر: 70 
0 .الصدوق» توحيد الصدوق.ء» ص إخرضرة والكلينى» الكاق» ج ع1 


5 * الدين والفطرة 


إن الجواب عن هذا السؤال قد تم بيانه بوضوح في هذه الآية الكريمة والروايات الشريفة؛ 
فقد رأينا في هذه الآية الكريمة أَنْ بيان المعرفة القلبيّة للناس جميعاء وأخذ الإقرار منهم على 
ذلك إِنّْ) كان سببه والداعي له هو قطع الطريق على جميع الأعذار يوم القيامة» كي لا يقولون: 
ِنَا كنا عن هذا غافلين» أو يقولون: إِلَّا كان آباؤنا من المشركين ول يكن أمامنا من طريق سوى 
اقتفاء آثار آبائنا؛ فأصبحنا لذلك مثلهم من المشركين. 

ومن هنا فإنّ هذه الآية الشريفة تبيّن أن المعرفة القلبيّة بالله» تمثل حجَةٌ على جميع الناس» بنحو 
لاايمكن لظروف الأسرة والمجتمع أن تمحوها بشكل كامل؛ ولذلك فإنّ هذه المعرفة القلبيّة 
عن نكن والذلال الأغل الا عووجل عل جيم الدركين والكقان قبارايناالزوايات أذ 
الناس قد شهدوا الله في هذا الموقف ومحل رؤية الله» وكذلك أَمّهم قد نسواشذة هذه المعرفة؛ 
إلا أن أصل معرفة الله قد بقيت راسخةً في عمق أرواحهم ووجدانهم, وأَنْهم يتذكرون ذلك في 
هذا العالم وإنْ على درجاتٍ متفاوتة. 

وقد رأينا في كلام المعصومين بيه أنْ هذه المعرفة تمثل أساس التوحيد وجميع المعارف في 
هذا العالم عن الله» ومن نّم فإنّها تمثل أساس الدين؟١‏ وعليه فإِنْ المعرفة القلبيّة السابقة» هي منشأ 
جنيع المعارف القلبيّة بالله في هذا العالم. إِنْ جميع معارف الإنسان الحقيقيّة والوجدانيّة: إِنَّ)ا هي 
في الواقع نوعٌ من الاستذكار والرؤية القلبيّة لله التي حصل عليها الإنسان في موقف إألستٌ 
برتكم#؛ وإِنْ كانت درجات هذا الاستذكار تختلف من شخص لآخر. وعلى هذا الأساس فإنّنا 
نشاههد أن المعرفة القلبيّة بالله هي الأساس في معرفة التوحيد والدين والتديّن» وهل هناك من 
فائدة أفضل وأسمى من هذه الفائدة؟ 

/. نرى في كثير من النصوص الإسلاميّة توظيفا لمفردة الفطرة والمعرفة الفطريّة في مورد 
المعرفة القلبيّة بالله تعالى . ومن ذلك ما ورد في قوله تعالى: لفَأَقِمْ وَجْمَكَ لِلدِين حَنِيمًا فِظْرَتَ 
الله الت فَطَرَ الكَاسَ عَلَيْهَا لا تَبْدِيلَ لمَلْقٍ اللّهِ دَلِكَ اليِينُ الْقَيَهُ4.' إِنَّ هذه الآية الكريمة 


.١‏ سوف نذكر المزيد من الشواهد الأخرى في الفقرة الآتية أيضًا. 
”. الروم: .7١‏ 


المعرفة الفطرية والقلبية بالله ** هه 


تدعو إلى الدين الحنيف» وتعمل على بيانه بوصفه (فطرة الله)» وتقول إِنْ الإنسان قد فطر على 
ذلك. ثم يذكر بعد ذلك ألا تبديل ولا تغيير في الفطرة. وإِنَّ الدين القيّم والثابت هو هذا الدين 
العطري. 

إن لفظ انيف ف اللغة مأخودٌ من مادة (حنق)» بمعنى الميل والاتعطاف إلى جهة ماء 

والحنيف يعني الطريق المستقيم» كا يتم امستعاله في مورد الشخص الذي يميل إلى الدين 

المستقيم؛ أو الذي يعرض عن دين منحرف؛ ومن هنا يُسمى المسلمون ب (الأحناف»» إذ يميلون 
إلى الدين الحنيف والمستقيم» ويعرضون عن الدين المنحرف. ١‏ 

وقفدورد ق الرواباك قبسي (الطوفة )د( الفط ة)» رطسي 7[القطرة) بلامعرفة 

الله): «... ما الحنيفية؟ قال: هي الفطرة التي فطر الناس عليهاء فطر الله الخلق على 

معرفته». ' وقد سأل زرارة الإمامَ الصادق اغل. عن تفسير قوله تعالى: #فِظْرَتَ الله 

الت فَطَرَالتَاسَ عَلَيْهَاكُ؟ فقال الفا في الجواب: «فطرهم على التوحيد عند الميثاق 

على معرفته أنه رّهم»." كما وقد ورد عن الإمام الباقر32» في تفسير آية الفطرة» قوله: 

«فطرهم على معرفة أنه رمّم» ولولا ذلك لم يعلموا إذا سُئلوامن ربّهم ولامن رازقهم).* 


فنرى أن الفطرة في هذه الرواية وغيرها من الروايات الأخرى التي سبق ذكرهاء قد تمٌ 
تفسيرها بالمعرفة على نحو واضح لا لبس فيه دون الحبٌ والعشق والميل أو الشوق؛ ومن 
عدا لأيككن ع القطره العو سيد :هرمس البل ولق وبحت لهل الرشومن كان اذ 
يكون لجميع الناس أو بعضهم_بمعنى خصوص المؤمنين ميلٌ إلى التعلّق بالله سبحانه . 
إن الذين يعدّون الفطرة بمعنى الميل» يصلون إلى معرفة الله ويثبتون وجوده من طريق هذا 


.١‏ ابن فارس» معجم مقاييس اللخة, ج 7 ص ١١١؛‏ الجوهري, الصحاح؛ ج 5» ص 17757؛ الفيوميء اللصباح اللذر» 
ص 5 5١؛‏ الزمحشريء أساس البلاغة ص97. 

” .البرقي» للحاسن» ج ١ء‏ ص 1/0”. 

“". الصدوق, تو حيد الصدوق» ص 770. 


َ .البرقي» للحاسن» ج اءص ١5”اح:‏ 0 
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الاستدلال وذلك بالقول: إِنَّ لازم العشق الفعلٌ هو المعشوق الفعلَ» وإِنّ الفطرة تنّجه نحو 
الكمال المطلقء وإِنَ الكال المطلق هو الله.' في حين لو اعتيرنا الفطرة بمعنى المعرفة» فسوف 
نصل إلى الله من دون الحاجة إلى الاستدلال. وفي هذه الحالة سوف يكون التوحيد ومعرفة الله 
أمرًا فطريًًا ووجدانيّاء والأمور الوجدانيّة لا تحتاج إلى استدلال. 

6. لقد ورد في بعض الأحاديث تفسير الفطرة بالتوحيد. ففي المأثور عن الإمام الصادق 
ا» أن المراد من الفطرة المذكورة في قوله تعالى: للفِطُرَتَ الل الى قَطَرّ الكّاس عَلَيْهَا4 '» هو 
التوحيد. ” وقد عدّ الإمام عل اثلا كلمة الإخلاص _وهي (لا إله إلا الله) التي تمثل تعبيرًا عن 
التوحيد» هي الفطرة ذاتها؛ إذ يقول: «كلمة الإخلاص. فإِئّا هي الفطرة».؛ 

أما الارتباط بين معرفة الله والتوحيدء فيجب القول: إِنَّ الفطرة ومعرفة الله لم يتم طرحهم| 
في الأحاديث ذات الصلة بوصفههما مقولتين مستقلَتِين؛ بنحو يحتاج كل واحدٍ منهما إلى معرفةٍ 
ودليلٍ خاصٌء بل إِنَ المعرفة التي فطر الله الناس عليهاء تشمل التوحيد أيضًاء وإنْ الناس 
ترسو اللا لاجد يدو تقارق: رق تقلام الاذكرنا نبجلاو هذه اشرق تخد إل الوا 
السابقة التي يتم التعبير عنها بعالم الذرّ وعالم الأرواح. في تلك العوالم جمع الله الناس قاطبةٌ 
وعرّفهم بنفسه من دون وساطة» وبعد هذه المعرفة أخذ منهم إقرارًا بربوبيّته» ون هذه المعرفة 
المتضمّنة للتوحيد أيضًاء تم أودعت في عمق روح الإنسانء ومن هنا فإمْهم يدخلون إلى هذا 
العالم الحالي وهم يحملون معهم هذه الفطرة التوحيديّة. 

4. وني بعض الروايات فُسّرتْ آبة الفطرة #فِظرَت الله الى قَطرَ الكاسٌ عَلَيْهَاك 
بالتوحيد ورسالة النبيّ محمّد المصطفى يَيةُ » وأنْ علي بن أبي طالب اللا أمير المؤمنين.* وقد 
فسّر الإمام الباقر مذ النبوّةَ والإمامة الخاصّة بوصفها استمرارًا وامتدادًا للتوحيد وإتمامًا 
.١‏ الشاه آبادي» رشحات البحار» ص 75-70 الخميني؛ جهل حديث» ص 185. 
؟. الروم: 0”. 

* .الكليني؛ الكافي» ج 7 ص 17. 


3 .الصدوقء من لا بحضره الفقيه ج .١‏ ص 5 ١‏ 7؛ الشريف الرضيء بح البلاغة ص ١77”‏ . 
5. الصدوق, توحيد الصدوق. ص 7794. 
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وتكياة باعتا . وقال ما اللا في تفسير آية الفطرة : هو لا إله إلا الله محمد رسول الله علي 
أمير المومدن ولي الله إلى ههنا التوستيلة:' 

وفي حديث آخر عنه تاق » ورد تفسير معنى الفطرة في الآية أعلاه ب (الولاية).؟ وقال 
الإمام الصادق ا في تفسير عبارة (صبغة الله) أو الصبغة الإلهيّة» في سياق تفسير قوله تعالى: 

صِبْكة اله وم أَحْمَن ِو الله صِيْقة صِبْعَةَ وَكَحْنُ لَهُ عَابدُونَ4 ": «الصبغة معرفة أمير المؤمنين 

بالولاية في الميئاق».؛ 

واو ل سس إلى التعريف بنفسه_قد عرّف بالنبي 
الخاتم يق » ووصيه الإمام علي +24 أيضاء وأخذ على الناس عهدًا وإقرارًا بإطاعته وإطاعة 
رسوله خاتم الأنبياء يَيةُ » وإطاعة وليه ووصيّه الئل أيضًا. 


طرق التذكير بمعرفة الله القلبيّة 

تقدّم في الكلام السابق أن الناس يحملون معهم معرفة يقينيّة بالله» وهي المعرفة التي تسمّى 
بالمعرفة الفطريّة أو المعرفة القلبيّة بالله سبحانة وتعالى. إِنْ الإنسان بعد مجيئه إلى العالى المادّيّ 
وانشغاله بالمظاهر الطبيعيّة» يغفل عن هذه المعرفة ويركنها في زاوية النسيان. وقد ورد البيان 
في المصادر الدينيّة أن الدور الرئيس للأنبياء والكتب السماويّة يتلخّص في التذكير بهذه المعرفة. 
فقد عرّف الله تعالى في القرآن الكريم بدور النبيّ الأكرم يَيْةُ وكتابه السماويٍّ» بِأنّهِ عبارة عن 
(التذكير)» ى) في قوله تعالى: 

- ٍقَدَكنْ إِنّمَا نت مُدَ 455" 


.150 .القمّيء تفسير القمّيء ج 7. ص‎ ١ 

؟. المجلسيء بحار الأثوار» ج “1اء ص 58. 
“. البقرة: .١78‏ 

العيّائي» تفسير العياني» ج ١‏ ص 57. 
6. الغاشية: ١؟.‏ 
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-«إن هوبا 2 وقنآن : 7 
وعن الإمام علي ا 3 في المخطبة الأولى من مج البلاغة» تحدّث عن مهمّة الأنبياء قائلًا: 
"فبعث فيهم رسله وواتر إليهم أنبياءه ليستأدوهم ميثاق فطرته» ويذكرونهم مسي 


3 7 
نعمته). 


وقد نقل المسعوديّ ‏ المؤرّخ الشهير في بداية كتابه (مروج الذهب) خطبة عالية المضامين 
زاخبيرة بالعاي لأأمير الزمتين عل يتن أن طالي 1 يه . وقد ورد في هذه الخطبة ‏ ضمن بيان 
در لله ييُْْ - أن النبيّ الأكرم يْهُ كان كر العا وينبههم إلى (العهد), و(الميثاق) 
الذي أخذ منهم في عالم الذر: «فضّل مممّدًا يَبِْةُ في ظاهر الفترات» فدعا الناس ظاهرًا وباطناء 
وندبهم سرّا وإعلانًاء واستدعى التنبيه على العهد الذي قدّمه إلى الذرٌ قبل النسل».؟ إن التذكير 
نا يصدق ويتحقق عندما يكون الشخص على علم بشيءٍ في السابق ثم ينساه. ثم يحصل له 
الأظلدع والحله يدثائية. وعئناها فقط يمك القول ل#اقد حصا دقل كيهان بعلمه سابقًا: 

وفيها يأتي سوف نبيّن طرق التذكر باختصار على النحو الآتي: 

.١‏ إن من بين الحالات التي يتذكّر فيها الإنسان خالقه. هي حالة الوقوع في الشدائد 
والمصائبء بنحو ينقطع رجاؤه تمًا سوى الله ولا يبقى لديه من أمل سوى التعلّق بالله سبحانه 
. وفي هذه الحالات ينقطع تعلّق الإنسان بالأمور الدنيويّة والأسباب الظاهريةٌ. وإثر ذلك يتذكر 
الإنسان الله سبحانه ويلجأ إليه. وفي مثل هذه الحالة تزول الموانع الماثلة أمام المعرفة القلبيّة ولا 
سيّا منها التعلّق والاهتمام بالدنياء ويشعّ نور المعرفة» ويكون لديه تل وبطوع من نوع آخر. 


.1٠١-4 الأعلى:‎ .١ 

؟. يس: 59. وانظر أيضًا: ص: 481 وطه: ” -؛ والمدثّر: 1. 
“. الشريف الرضيء نبج البلاغة. الخطبة رقم: .١‏ 

4. المسعوديء مروج الذهبء ج 2١‏ ص 47. 

5. الجوادي الآملي» «فطرت در آيبنه قرآن»» ص .737-37١‏ 
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وقد أشي ر إلى هذا المعنى في كثير من آيات القرآن الكريم» وقد اشستمل بعضها على ذكر 
مصاديق من المصائب العصيبة في هذا الشأن» كى! في قوله تعاللى: 
- 9م إِدَا مَسَّكُمْ الضُّدٌ قَإِلَيْهِ تََاَرُونَ 14. 
- لوَإِدًا مَسََكُمْ الُّدٌ فى الْبَخر ضَلّ مَنْ تَدْعُونَ إِلّا إِيَّهُ قَلَنَا تَاكُمْ إل الْبَرأَعْرَضْثْ 
كما توجد في هذا المورد بعض الأحاديث والروايات» نشير فيم| يأتي إلى بعض منها: 
الله هو الذي يتأله إليه عند الحوائج والشدائد كل تلوق عند انقطاع الرجاء من 
كل من هو دونه» وتقطع الأسباب من جميع ما سواه» يقول: بسم الله» أي أستعين على 
أموري كلها بالله الذي لا تحن العبادة إلَّا له المغيث إذا استغيث» والمجيب إذ دُعي» 
وهوما قال رجلٌ للصادق .2ا: يا ابن رسول الله دلّني على الله ما هو؟ فقد أكثر عل 
المجادلون وحيرونيء فقال له: «يا عبد الله هل ركبت سفينةَ قط؟». قال: نعم. قال: 
«فهل كُسر بك حيث لا سفينة تنجيك ولاسباحة تغنيك؟» قال: نعم. قال: «فهل تعلّق 
قلبّك هنالك أن شيئًا من الأشياء قادرٌ على أنْ يُخلّصك من ورطتك؟»» فقال نعم» 
قال الصادق نال(: «فذلك الشيء هو الله القادرُ على الإنجاء حيث لا مُنجيء وعلى 


الإغاثة حيث لا مُغيث). ” 


ولا بدٌ من الالتفات إلى أن الذي يعمل على التعريف بالله وصفاته في حالة الاضطرار وقطع 
الأمل عن الأسباب والوسائط الدنيوية هو الله نفسه. وأن المذكر الحقيقيٌ في مقام الثبوت هو 
الله سبحانه » بيد أن المعصومين نِم في مقام الإثبات والتوضيح _عندما يواجهون الباحثين 
عن الحقيقة والهداية والمعرفة» كانوا يُذْكّرون ببذه الحالات وتجليات معرفة الله على القلوب في 
إطار التذكير بالمعرفة التي فطر الله الناس عليهاء كي يتذكّر الناس المعارف في تلك اللحظات 
من خلال استذكار تلك الحالاات. 
.١‏ النحل: 677. 


؟. الإسراء: 51. وانظر أيضًا: العنكبوت: 10؟؛ الأنعام: 5٠‏ -١5؛‏ النمل: 57؛ الروم: *71. 
3 الصدوق» توحيد الصدوق. ص .77١‏ 
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وفي بعض الأحيان كان الأنبياء والأئمّة ليه يعملون بأنفسهم_للتذكير بالمعرفة الفطريّة 
الكامنة في الإنسان وإيقاظ الفطرة الإنسانيّة_على إيجاد حالةٍ اضطراريّة لكي يتوجّه الأشخاص 
إلى الله في ظل تلك ال حالة. وإليك الحكاية الآتية في هذا الشأن: 

«اشتكت الشيعة إلى الإمام زين العابدين ناا» وقالوا: يا ابن رسول الله» أجُلونا عن 
البلدان» وأفنونا بالقتل الذريع» وقد أعلنوا لعن أمير المؤمنين نا في البلدان» وفي 

مسجد رسول الله ييه وعلى منبره» ولا ينكر عليهم منكرء ولا يُغير عليهم مُْير فإنْ 

أنكر واحدّ منا على لعنه قالوا: هذا ترايّ ورفع ذلك إلى سلطاءهم وكتب إليه: إن هذا 

ذكر أبا تراب بخير» حتى ضُرب وحُبس ثم قتل. فلما سمع ذلك ماللاء نظر إلى السماء 

وقال: «سبحانك ما أعظم شأنك؛ إِنْك أمهلت عبادك حتى ظنوا أنك أهملتهم؛ وهذا 

كله بعينك؛ إذ لا يغلب قضاءك ولا يرد تدبير محتوم أمرك ... )2 ثم دعا بابنه حمّد بن 

علي الباقر ا فقال: «يا محمد ... إذا كان غدًا فاغد إلى مسجد رسول الله يو وذ 

الخيط الذي نزل به جبرئيل على رسول الله يه » فحرّكه تحريكًا يناه ولا تحرّكه تحريكًا 

شديدًا فيهلكوا حميعًا» ... قال جابر: فبقيت متعجبًا من قوله لا أدري ما أقول. فلا 

كان من الغد جئته» وكان قد طال عل ليلي حرصًا لأنظر ما يكون من أمر الخيط» فبين| 

أنا بالباب إذ خرج [الإمام الباقر] اثلا فسلَّمتٌ عليه؛ فردٌ السلام وقال: «ما غدا بك 

ياجابر ولم تكن تأتينافي هذا الوقت؟». فقلتٌ له: لقول الإمام [زين العابدين] فا 

بالأمس ... فقال الإمام الباقر اكاِ: «لولا الوقت المعلوم والأجل المحتوم والقدر 

المقدور دسفت بهذا الخلق المنتكوس في طرفة عين ... ولكثا عباد مكرمون لا نسبقه 

بالقول وبأمره نعمل» ... فقلتٌ: يا سيدي ومولاي ولح تفعل بهم هذا؟ فقاللي: «أما 

حضرتٌ بالأمس والشيعة تشكو إلى أبي ما يلقون من هؤلاء؟». فقلت: يا سيدي 

ومولاي نعم, فقال: (إِنّهِ أمرني أن أرعبهم لعلهم ينتهون» ... قال جابر: فقلت: سيدي 

ومولاي كيف ترعبهم وهم أكثر من أن يحصوا؟ فقال الباقر ملفلا: «امضي بنا إلى مسجد 

رسول الله يَيْةُ لأريك قدرةً من قدرة الله تعالى التي خصّنا بهاء وما مَنَّ به علينا من 


المعرفة الفطرية والقلبية بالله **» 5١‏ 
دون الناس». فمضيتٌ معه إلى المسجد فصلٌ ركعتين» ثم وضع خدّه على التراب وتكلّم 
بكلام» ثم رفع رأسه وأخرج من كمه خيطًا دقيقًا فاحت منه رائحة المسكء فكان في 
ا ا 0 
سيدي؟ قال: «ويحك! اخرج فانظز ما حال الناس». قال جابر: فخرجتٌ من المسجد 
وإذا الناس في صياح واحدٍء والصائحة من كل جانبء فإذا بالمدينة قد زلزلت زلزلة 
نينواعتم ارج والخزمة وكدخريت أرقو الدينةب. بوذ القابى فوضيات 
وبكاءِ وعويل» وهم يتولرة إنانة روزن رايد ربصن تغريك داز تلان رغرب لغلهاء 
ورأيت الناس فزعين إلى مسجد رسول الله كي وهم يقولون: كانت هدمةً عظيمةً 
وبعضهم يقول: قد كانت زلزلة» وبعضهم يقول: كيف لا نخسف وقد تركنا الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكرء وظهر فينا الفسق والفجورء وظلم آل رسول الله لَه ... 
فانصرفت إلى الباقر مكل وقد حفٌ به الناس في مسجد رسول الله يَيْةُ وهم يقولون: 
يا ابنَ رسول الله» أما ترى إلى ما نزل بنا؟ فادعٌ الله لناء فقال لهم: «افزعوا إلى الصلاة 
والدعاء والصدقة».١'‏ 

؟. الطريق الثاني من طرق استذكار المعرفة القلبيّة بالله» هو النظر في محلوقات الله والنظم 
الذي يحكمهاء وهو ما يُصطلح عليه في التعبير القرآني ب (الآيات) والمذكرات.' وقد سبق أن 
ذكرنا أن الله ساف وتهالء قد تل للعقول مزع طريق خار قاته»ومن هنا يمكق للعقل أن 
يدرك وجود الخالق من خلال النظر في المخلوقات. بيد أن الآيات الإلميّة ‏ بالإضافة إلى كونها 
حجةَ عقليّة على وجود الله-هي في الوقت نفسه تمثل استذكارًا للمعرفة القلبيّة بالله أيضًا. من 
المحتمل أن يصل الإنسان من خلال التدبّر في المخلوقات إلى الإقرار بوجود الخالق» وبذلك 


.7178-115 المجلسي» بحار الأنوار» ج 45؛ ص‎ .١ 
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يصل إلى معرفةٍ عقليّةِ وذهنيّة بشأن الله فقطء ولكن بعد هذه المرحلة قد تحصل له معرفة قلي 
بالله» فيشعر بنفسه وكأنّه بين يديه تعالى» فيتأثّر بذلك؛» ويقبل على الله بكل وجوده. 

وعلى هذا الأساس فإِنْ المعارف عن الله التي تحصل بوساطة السير في الآفاق» تعد من عطاء 
الله وليست من صنع الإنسان؛ ولذلك فإِنْ الإنسان عاجرٌ حتى عن بيان كنه تلك المعارف 
أيضَاء ويكتفي بالإذعان بأنَ الله الحكيم والعالم والقادر والرءوف والرحيم خارجٌ عن الحدّين 
(حدٌ التعطيل وحدٌّ التشبيه)» ومن دون أيٌّ تشبيهِ له بالمخلوقات» لا في ذاته ولا في صفاته. وإِن 
نتيجة هذا النوع من التذكّر في مقام الثبوت والإثبات _هي المداية العامّة. 

ِنْ هذا التجلّ المعرفي يقترن بحالاتٍ روحيّة ونفسبّةٍ خاصّة» وهي ققثل تذكيرًا بمعرفة الله 
الفطريّة. وبطبيعة ا حال فإِنَ لهذا التذكّر درجاتٍ متفاوتة. فإِنَ الأنخاص في مختلف المواقع 
الروحيّة واخالات المختلفة الأخرىء يعلقون العرفة متتدلك تليانا الشديدة والضعيفة, 

“.إن الطريق الأهم لتذكر الله سبحانه وتعالى» هو العبادة في المعنى العام ل ها. وقد ورد 
في المأثور عن الإمام الصادق 38 في معرض الجواب عن السؤال القائل: ما العبادة؟ أنه قال: 
الحسن النيّة بالطاعة من الوجوه التي يُطاع الله منها».' وكفى بالعبادة أهميّةَ أنّها تذكر بوصفها 
الغاية من خلق الجن والإنس؛ إذ يقول الله تعالى في محكم كتابه الكريم: وما خَلَفْتُ الِْنَّ 
وَالإمْس إِلَّا ليَحْبْدُونٍ»". 

إنهذا الطريق عاص باللمؤسدين :و إن أعل درحات ايغذكان مغرقة الله القطرية تمحتى ببذه 
الطريقة. قال رسول الله يله في الصلاة ‏ التي هي من أهم العبادات: 

«الصلاة من شرائع الدين» وفيها مرضاة الربّ عز وجل وهي منهاج الأنبياء» 
وللمصل حب الملاتكة وهدىّ وإيمان» ونور المعرفة...». 

وقال النبيّ الأكرم يَيِيهُ في حديثه عن (صلاة الليل): 

.87” الكليني؛ الكافء ج 7. ص‎ .١ 
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«صلاة الليل مرضاة الربّء وحبٌ الملائكة» وسنة الأنبياء» ونور المعرفة» وأصل 
الإيهان».' 
إن الدور المحوري للعبادة يكمن في كونها مذكّرة. إِنّ الإندسان بعد حصوله على الحداية 
العامّة بوساطة طرق من قبيل: التدبّر في آيات الله ومخلوقاته» يحصل له استعدادٌ للدخول في 
الهداية الخاصّة والسير إلى الله؛ بمعنى المزيد من الاستذكار بالمعرفة الفطريّة والتوجّه نحو 
الدرجات الأسمى والأعلى من المعارف الموهوبة للإنسان في العوالم السابقة. في هذا المقام 
ذكرت الأديان الإلهيّة طريق الذِكُر بوصفه من طرق العبادة» وقالت بأنْ الطريق الوحيد في 
السير إلى الله والتقرّب منه» هو الحصول من الله على المعارف الأعلى والهداية الأسمىء يتمثل في 
طريق العبادة وهي الطاعة» قال تعالى: #وَإِنْ تُطِيعُوهُ تَهْتَدُواك". وبذلك تكون العبادة طريقا 
لنور القلب. والحصول على نور المعرفة الإلهيّة وذكر الله وباختصار: هو طريق الهداية الخاصة 
والمعرفة الأسمى عن الله تبارك وتعالى. 
*. جاء في الروايات أن الله سبحانه » قد جعل النبيّ الأكرم يدل » وأهل بيته مي » طريقا 
إلى معرفته. وقال الإمام علي ا3» في تفسير قوله تعالى: لوَعَلَ الْأَعْرَّافٍ رِجَالَُ يَعْرِفُونَ كلا 
«نحن الأعراف الذي لا يُعرف الله وك إلا بسبيل معر فنا ... إِنْ الله تباركَ وتعالى لو 
شاءً لعرّف العبادَ نفسّهء ولكن جعلنا أبوابّه وصراطه وسبيلّه والوجة الذي يؤتى منه».؛ 
وقد ورد عن الإمام الرضا لف أنه قال في هذا الشأن: 


المتي نك أن ينظلة إل الله يقر مححات: ويظر الله الديكير سعان#قلينول آل 


حملك.» وليتبرًاً من عدوٌهم».” 
. المجلسيء بحار الأثوار» ج /41» ص 151 . 
. النور: 05. 
. الأعراف: 55. 
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إن دور أهل البيت لي في معرفة الله» يمكن بيانه من جهتين عامّتين؛ أحدهما: في أصل 
معرفة الله والأخرى: في بيان المعارف والمفاهيم التفصيليّة في حقل معرفة الله والتوحيد. وفيم| 
يتعلّق بالجهة الأولىء تعد كليات الأئمّة الأطهار انه من أهمّ طرق تذكّر واستذكار الله تعالى» 
حيث تعمل على توجيه الناس إلى الله بأفضل الطرق والأساليبء وأمّا فيه| يتعلّق بالجهة الثانية 
فإِنَ الله سبحانه» قد ترك تفصيل المعارف الدينيّة إلى المعصومين 26 ؛ فهم المصدر والمرجع في 
هذا النوع من المعارف والمفاهيم. 

وبالإضافة إلى هاتين الجهتين» إن هناك نقطةً جديرةً بالذكر أيضًاء وهي أَنّهِ لّكانت معرفة 
الله من صنعه؛ إِذَا فإِنَ الأشخاص الذين يحظون باللطف الإلميّ هم الذين يعملون على تحصيل 
مرضاة الله بشكل أكثر من غيرهم» والذين يسلكون الطريق الذي أراده الله بشكل أكثر وأفضل 
من الآخرين. إن أهل البيت 226 هم خلفاء الله باحق وإِنْ الله سبحانه قد أوجب معرفتهم 
وولايتهم على الجميع؛ ولذلك فإنْ معرفة هؤلاء الأئمّة العظام ومودتهم والانضواء تحت 
مظلتهم الاعتقاديّة والعمليّة والأخلاقيّة قثل طريقًا إلى تحصيل مرضة الله وعنايته في جميع 
المجالات» ومن بينها معرفة الله؛ ومن هنا فإِنَّ المعارف الدينيّة العالية تختصٌ بالذين يحون أهل 
البيت يا وأمًا الآخرون فهم أبعد من أنْ يذوقوا شهد معرفة الحقّ جل وعلا. 

وبطبيعة الحال فإنَ هذا الطريق من حقه أن يدرج ضمن العبادات؛ ولكن من حيث أهميّته 
وتأكيد وإضرار الحضومين اقم في هذا الشأن» فقد تم ذكره بنحو مستقل. 

5. إن من بين الطرق والوسائل الأخرى لتحصيل المعرفة القلبيّة بالله» طلب المعرفة من 
الله سبحانه. وهذه النقطة بدورها تندرج تحت عنوان العبادة أيضًا؛ وذلك لأنْ (الدعاء) يمثّل 
نوعا من العبادة لله سبحانه. قال الإمام الرضاءاكة في تفسير قوله تعالى: #اهْدِنًا الصّرَاط 
ا تَقِيم4١:‏ لاستزادة في المعرفة بربّه وبعظمته وكبريائه».' وعن زرارة قال سألتٌ الإمامَ 
الصادق ملثلا: ماذا أفعل لو أدركت زم الغيبة؟ فقال للا: «إذا أدركتٌ هذا الزمان» فادع 
١‏ الحميل: 5. 
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بهذا الدعاء: اللهمّ عرفني نفسك". إِنْ الشرح الذي قدّمناه للطريقة السابقة» يكفي لإيضاح 


هذا المطلب أيضًا. 
موانع وحجب معرفقة الله 


يمكن وضع الموانع والحُجُب التي تحول دون معرفة الله في قسمين كلّيين هما: 

القسم الأول: الحجُب الإراديّة التي تعود إلى سوء اختيار الإنسان. 

القسم الثاني: الحُجب غير الإراديّة أو الحجب التكوينيّة التي تعود إلى النوع الخاصٌ لوجود 
5 إكسالة: 
الْحجُب الإراديّة 
إن منشاً الحُجب الإراديّة هو سوء اختيار الإنسان؛ إذ يقع اختياره على اتباع الأهواء النفسيّة 
وارتكاب الذنوب والمعاصي والتمرّد على الله والكفر بنعمته» التي يمكن أنْ تُطلق عليها بأجمعها 
عنوان (الذنوب) و(المعاصي). وقد تحدّثت آيات القرآن الكريم والروايات عن هذه الأنواع من 
الموانع والحُجَب والعقبات كثيرّاء وذكرت لها كثيرًا من الموارد والأمثلة والمصاديق المتعدّدة. ومن 
بين هذه الموارد: الأهواء النفسانيّة؟ وقسوة القلب»' والتكبّر والاستكبار»؟ والبخلء” والعلوٌ 
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والاستعلاء»' والظلم»' والفسقء" والقبائح من الأفعال.؟ والكذب والكفر.* 

وقد روي عن الإمام الرضا اثلا في هذا الشأن قوله: (إِنْ الحجاب على الخلق لكثرة 
الذنوب».' وفي مناجاة للإمام زين العابدين مايه قال: «وإن الراحل إليك قريب المسافة» 
وإِنّك لا تحنجب عن خلق ك إِلَّا أن تحجبهم الأعمال دونك»." ومن الواضح أنْ التمرّد على إرادة 
الله وأوامره. تحرم المذنب والعاصي من العناية والرعاية الإلميّة الخاصّة» وعلى رأسها استذكار 
المعرقة القلبية بالله سبيحاته. 
لمشي غيب الاراكة 
إن المراد من الحجاب غير الإراديّ والحجاب التكوينيّ» هو مخلوقيّة الإنسان. فإِنَ المخلوقيّة 
تختلف عن الخالقيّة» ولا يوجد أيّ اشتراكٌ بينهم)؛ ومن هنا إن المخلوق لا يستطيع بعقله 
المحدود أنْ يحيط عا بالخالق المطلق واللا محدود أو يحيط به إحاطة علميّةَ ومعرفيّة» وإلَّا يقرّ 
بوجود الخالق والمظهر من طريق المخلوقات والظواهر فقطء في حين أنه يرى نفسه عاجرًا عن 
إدراك الذات الإلهيّة» ويطلب منه المعرفة. ومن هنا تكون المعرفة الحقيقيّة من صنع الله سبحانه» 
وليس الإحاطة العلميّة للإنسان. وإِنْ الله هو الذي يستطيع أَنْ يظهر معرفته ويقذفها في قلب 
الأتسان»ووعلة ل مرنحلة النكنة والاطوسان: 

قال الإمام الرضا ك3» في هذا الشأن: «خلق الله الخلق حجابًا بينه وبينهم, ومبايئته إيّاهم 
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مفارقته إنيّتهم).' وعن الإمام الصادق ليلا أنه قال: 

«لا تحجبه الُجب. والحجاب بينه وبين خلقه» خلقه إِيَاهم؛ لامتناعه نما يمكن ني 
ذواتهم» ولإمكان نما يمتنع منه» ولافتراق الصانع من المصنوع؛ والحادٌ من المحدود 

والربٌ من المربوب»." 
إن خجب معرفة الله إِنَّا هي خجب الإنسان بالنسبة إلى معرفة الله سبحانه لا أنها تكون 
من قبل الله عزّ وجل. وبعبارة أخرى: إن الذات الإهيّة لا تحنوي على أيّ حجاب أو حائل. وفي 
الأساس ليس هناك في في مرتبة الله ليكون بمتولة المتجاب والستارة التي تُسدل دون ذائه. 
ومن هنا فقد روي عن الإمام علي 38 » أنّه قال: «الحمد لله الذي ... لا تحجبه السواتر».' وعن 

الإمام موسى الكاظم -38, أنّه قال: 
اليس بينه وبين خلقه حجابٌ غير خلقه» احتجب بغير حجاب محجوب. واستتر 


0 
بغير ستر م ور). 


دور الوحي فى بيان معرفة الله الفطريّة 

يتضح تم تقدّم أن المعرفة الفطريّة ليست من المعارف البشرية» ولا تندرج ضمن تقسيمات 
العلوم الشائعة؛ لأنْ هذا النوع من المعرفة إِنَّا هو من فعل الله وصنعه. وإِنّ الله سبحانه وتعالى 
قدعرّف نفسه لقلوب الناس قبل هذا العالم» وقد بقي أَثْرٌ من تلك المعرفة في قلب الإنسان 
وروحه. وأما في مقام الإثبات فيمكن للإنسان أنْ يستذكر تلك المعرفة المنسيّة من طريق التذكير» 
إن كان أصل التذكير وتركيب المعرفة الفطريّة هي الأخرى من صنع الله وإِنّه بعد الإقرار 
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الأول للإنسان أمام الله سبحانه وتعالى والإيمان به والعبادة وتزكية النفسء يقوم الله سبحانه 
بإنزال درجاتٍ أعلى من المعرفة على قلب الإنسان. إلى الحدٌ الذي أصبحت معه من أشدٌ أنواع 
المعرفة وأكثرها قطعيّة وتم التعبير عنها بعباراتٍ من قبيل: (الرؤية» والمعاينة القلبيّة). 
وبذلك فإِنّ المعرفة الفطريّة في مقام الثبوتء أمرٌ وجدانّ وإِنّ هذا الوجدان إِنَّا يتحقق 
برعاية وعناية من الله سبحانه » وفي حالة الوجدان يتعرّف الإنسان على الله بقلبه وكل وجوده. 
ويدرك حقيقته. وتخرج الحجة القلبيّة ‏ التي هي من أشدٌّ وأقوى الأدلّة والخجج ‏ وتصل إلى 
منضصّة الظهور والتجلّ. وأما في مقام الإثباتء فإنَ الوحي الإِلميّ والأنبياء يعملون من خلال 
التذكير على تقريب المخاطبين لهم من حالة الوجدانء وإِنْ كان أصل الوجدان وظهور المعرفة 
من صنع الله أيضًا.ء 
ومن هنا يمكن بيان الدور الإثباتي للوحي في معرفة الله الفطريّة» ضمن ثلاثة محاور, على 
النحو الآتي: 


الدور التذكيريّ 

إن الآيات والروايات من أهم المذكّرات» وهي تعمل بأفضل السبل على إعداد قلب الإنسان 
ليكون محلا تتجلّ فيه معرفة الله سبحانه» وهذا هو أحد وجوه إعجاز القرآن الكريم أيضًا. قال 
أمير المؤمنين علي ليا في القرآن الكريم: «فتجلّ لهم سبحانه في كتابه».' ونقرأ في الزيارة الجامعة 
بشأن المعصومين 92 : «السلام على محال معرفة الله ... إلى الله تدعون» وعليه تدلُّون»." 
الدور الاستنادي 

لاشك في أنْ بيان المعرفة الفطريّة بالله في الآيات والروايات؛ يعكس أسلوب التوحيد الدينيٌ 
وطريقة الأنبياء في دعوة الناس إلى الله» ويشير إلى اقتباس بحوث هذا الموضوع من صلب 
الإسلام. وني الأساس فإنّ أي نوع من أنواع البحث_الأعمٌ من العقلّ والنقيّ والوجدانّ- 
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إذا أريد له أن يُنسب إلى الدين» يجب أَنْ يتمٌ توثيقه وإسناده إلى النصوص والظواهر الدينيّة من 
دون أي تحميل أو تأويل. وفيا يتعلّق بالمنشاءهات يجب التزام الصمت وإعادتها إلى المحكمات. 
الدور التعبدي 

إن بعض أبحاث المعرفة الفطريّة» من قبيل: وجود العوامل السابقة» تقع في دائرة (الغيوب)» 
ويقصر العقل والوجدان عن بلوغ كنه هذه الأبحاث. وإِنْ جميع البحوث التي تندرج ضمن 
حدود الغيب تكون من الأمور التعبديّة» ومعيار صحّتها هو النقل المعتبر. 


* الدين والفطرة 


المصادر 

القرآن الكريم. 

- ابن الأثير» مبارك بن محمّدء النهاية في غريب الحديث والأثر» تصحيح: محمود محمد طناحي وطاهر 
أحمد زاوي» قم» مؤسسة مطبوعاتي إساعيليان» ط ١151/24‏ ها ش. 

-ابن طاووسء السيد علي بن موسىء إقِبال الأعمال» طهران. دار الكتب الإسلاميّة» ط 27 04٠5١ه.‏ 

- ابن فارسء أحمد» معجم مقاييس اللغة» تصحيح: عبد السلام محمد هارونء قم مكتب الإعلام 
الإسلامي 11+14 عن 

-ابن منظور الأفريقي» محمد بن مكرمء لسان العربء بيروت» دار صادرء ط "2 ١51١5‏ ه. 

الآغا بزرك الطهراني» محمد محسن. الذريعة إلى تصانيف الشيعة؛ بيروتء دار الأضواءء 557 ١ه.‏ 

- بايندة» أبو القاسم» ممح الفصاحة» طهرانء نشر دنياي دانش» ط 24 ١187‏ ه ش. 

- البرقي» أحمد بن محمد بن خالد» اللحاسن» تصحيح جلال الدين المحدّث. قم, دار الكتب الإسلاميّة 
طاى, الااها 

- برنجكار» رضاء مباني خداش نامي در فلسفه يونان و اديان لطي (أسس المعرفة الإلهيّة في الفلسفة 
الإغريقيّة والأديان الإلهيّة)» طهران» نشر نبأء ١11/0‏ هاش. 

لله معرفت فطري خذا(معرفة الله الفطريّة)» طهرانء نشر نبأء ١11/9‏ ه ش. 

- بياباني أسكوئيء محمد» توحيد و اسهاء و صفات (التوحيد والأسماء والصفات»» طهرانء نشر نبأ» 
٠‏ هاش. 

- جوادي الآملٍ» عبد الله» «فطرت در آيينه قرآن» (الفطرة في مرآة القرآن)» مجحلة انسان يوهي ديني» 
الدورة السابعة» العدد: 77. 

الجوهريء إساعيل بن حماد. الصحاح» تصحيح: أحمد عبد الغفورء بيروت, دار العلم للملايين» 


كل/33١‏ ها 

الحسينى البهشتى. محمد» خذااز ديد كاه فراك (الله في القرآن)» طهران. دفتر نشر فرهنكى اسلامى» 
يني الب ز ديد كاه قر في طهران.» دفتر نشر فرهنكّي اسلامي 
١‏ هاش. 


الخميني. روح الله جهل حديث (الأربعون حديثًا)» طهران» مؤسسه تنظيم ونشر آثار امام خميني 
(ره). ١7‏ هداش. 
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- رسولي محلاتي» السيد هاشم» صحيفه علويه (الصحيفة العلوية)» طهران» نشر اسلامي» ط ”7 ١1759‏ 
هدش. 

- الزمخشريء محمود بن عمرء أساس البلاغة» بيروت, دار صادرء ١91/4‏ م. 

- السبحاني» جعفر» مفاهيم القران» قم» مؤسسة الإمام الصادق 9 ط ١517.5‏ ه. 

- الشاه آبادي» محمد علي» رشحات البحار. 

-الشريف الرضيء نبج البلاغة (بشرح صبحي الصالح). 

- الشريف المرتضى. الأملل» القاهرة» دار الفكر العربي» ١998‏ م. 

- الشيرازي» صدر المتأهين محمد بن إبراهيم» العرشية» إصفهانء انتشارات مهدوي. 

- الصدوقء محمد بن محمد. الخصالء قم» جامعة المارّسين» ١7١17‏ هاش. 

لحل د توحيد الصدوقء قم» جامعة المدرسين» ١79/8‏ ه. 

د علا الشرائع» قم» كتابفروشي داوري» ١1186‏ ه 

ل اه عيون أخبار الرضا ءاتلا. طهران» نشر جهان» ١11/8‏ ه. 

اهن لايحضره الفقيه قم» جامعة المدرّسِينء ط 27 ١511‏ ه. 

- الطباطبائي» السيد محمد حسينء اليزان فى تفسير القرآن» قم» دفتر انتشارات اسلامي» ط ١511725‏ 
ه. 

الطبرسي» حسن بن فضل» مكارم الأخلاق» قم, الشريف الرضي» ط 25 ١5١17‏ ه. 

العيائي» محمد بن مسعود. تفسير العياثي» تحقيق: السيد هاشم رسولي محلاتي» طهران. المكتبة 
العلميّق ١78٠‏ هاش. 

- الفيومي» أحمد بن محمد, اللصباح النبر» قم» مؤسسة دار الهجرة» ط 27 ١51١5‏ ه. 

- القزويني الخراسانيء مجتبى» دبال الفرقان في توحيد القرأن» تعليقات: سيد جعفر سيدان. قم» 
انتشارات دليل ماء ١789‏ ها ش. 


القميء علي بن إبراهيم» تفسير القمّي» تصحيح: طبيب موسوي جزائري» النجف الأشرفء مطبعة 
النجف. 


الكلينى» محمد بن يعقوب» الكاقى» طهران. دار الكتب الإسلامية» ط علا 5٠‏ ها 
المجلمبى» محمد باقرء بحار الأثوار» بيروت. دار إحياء التراث العربي» ط ١277‏ هم 
المفيد» محمد بن محمد»ء تصحيح اعتقادات الإمامية» قم, المؤتمر العالمي للشيخ المفيد» ١5١7‏ ه. 


- ورام بن ابي فراس» مسعود بن عيسىء, مجموعة ورام, مكتبة فقيه» قم» ٠5١ههدا‏ 


فطريي مجموع المعارف الدينيي ' 
المرجع الديني الشيخ عبد الله جوادي الآملي 


مفهوم الدين 
إن بعض آيات القرآن الكريم لا تعد التوحيد الربويّ من فطريّات الإنسان فحسبه بل 
وترى أصل الدين (الذي هو الإسلام) من الأمور الفطريّة المودعة في وجود البشر أيضًا. إن 
الدين عبارةٌ عن مجموعة من العقائد والأخلاق والأحكام, بمعنى أنّه سلسلة المعارف العلميّة 
والعمليّة التي هي الاعتقاد بالواجبات والمحرّمات ومجموع الأوامر والنواهي. إن هذا الدين 
عند الله سبحانه هو الإسلام والانقياد الشامل للناس في دائرة هداية الح تعالى» وهذا الدين 
من الأمور الفطريّة لدى الإنسان. 

ونا كانت الفطرة لا تقبل التغييرء فإِنْ الخطوط والأصول العامّة للدين لا تقبل التغيير 
أيضًا. بمعنى أن الدين ليس إِنّه طوى فترةً زمنيّةَ طويلةً في الماضي دون أنْ يطرأ عليه إِيّ تتغرٍ 
فحسبء بل نه لن يتخّر حتى في المستقبل أيضًا. 

وبعبارةٍ أخرى: إِنَ القرآن الكريم يبيّن هذا المعنى بشكل كامل» ويقول: إن الدين بمعنى 
سرع الحارف والاعلوق والاتكاد سو الات القطرى ولآن قطرة الاتبيقاض ولق 
تتغيّ؛ فإِنَ دين الله ما دام هناك إنسان في الوجود ‏ لن يعتريه التغيير والتبديل أبدًا. 


.١‏ المصدر: جوادي الآملي آية الله الشيخ عبد الله» المقالة فصلٌ من كتاب فطرت در قر آن» مركز الإسراء للنشرء طا» 
عام ١744‏ ه.ش» الصفحات ١55‏ إلى 708. 


تعريب: السيّد حسن علي مطر ال هاشمي. 


5 * الدين والفطرة 
اختلاف الدين عن الشريعة 
إن دين الأنبياء جميعًا كان مثل دين خاتم الأنبياء يذهو الإسلام؛ وإذا كان هناك من اختلافٍ 
في الأديان السابقة. فإنَّ) يكون هذا الاختلاف مقتصرًا على الفروع الجزئيّة» باسم الشريعة 
والمنهاج» كا يقول الله سبحانه: #لِكُلِ جَعَلْئَا مِنْكُمْ شِرْعَةٌَ وَمِنْهَاجًا4 '. وإلَّا فإن الخطوط 
العريضة للدين الذي هو الإسلام تبقى ثابتةَ ى) هي: لإإِنَّ الدِينَ عِنْدَ الله اْإسْلَام4". وقد 
قام كل الأنبياء بدعوة الناس إلى الإسلام؛ وذلك لأنَ الله سبحانه يقول: #وَمَنْ يَبْتغْ غَيْرَ 
الْإسْلَاع دِيئا فَلَنْ يُقْبَلَ مِئْهُ4”. وإنّ الدين الوحيد الذي يرتضيه الله هو الإسلام؛ وذلك لأنَّ 
الإسلام مائل (عند الله)» وكل ما يكون ماثلا (عند الله)» فإِنّهِ لا يقبل التغيير والزوال؛ إذ يقول 
تعالى: #إما عِنْدَكُمْ يَنْقَدُ وَمَا عِنْدَ الله بَاقٍ4» وعليه يكون الإسلام أمرًا ثابنًا وباقيًا. لا 
شك في أن الخطوط العامّة للدين- الذي هو مجموع المعارف الأوّليّة والقوانين الإلهيّة العامّة- 
ثابتةٌ ولا تتغيّر ولذلك فإنَ عنوان الدين الإلهي لا يقبل التعدّدء ولا يجوز عليه التثنية والجمع. 
ولا كان دين جميع الأنبياء هو الإسلام, فإِنْ كل نبي يبعث برسالةٍ» كان يعمل على تصديق 
مؤدّى النبيّ السابق» وعندما وصل الدور إلى القرآن الكريم» قام بتصديق مؤدّيات الأنبياء 
السابقين» وفي الوقت نفسه أعلن عن هيمنته وسيطرته عليها أيضًّاء كما ورد ذلك في قوله تعالى: 
##مُصَدّقًا لِمَابَيْكَ يَدَيْهِ مِنَ الْكِتَابٍ وَمُهَيْمِئًا عَلَيُهِ4”. وبطبيعة الحال فإِنَ هذا التصديق وهذه 
الحيمنة هي من مقتضيات خاتمية خاتم الأنبياء يَيِةُ . وعلى هذا الأساس ليس أصل الاعتقاد 
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بوحدانيّة الله هو وحده الفطريّ في وجود الأشخاص من أفراد الإنسان» بل إِنَّ مجموع معارف 
الدين وما يندرج تحت مسمّى وعنوان العقائد والأخلاق والأحكام» سوف يكون من الأمور 
الفطريّة التي بل عليها الإنسان أيضًا. 

.6/ المائدة:‎ . ١ 
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فطرية جموع المعارف الدينية م 


التشريف وليس التكليف 
إن القرآن الكريم بعد أنْ أثبت مبدأ ومعاد عالم الخلق بالأدلّة والبراهين» قال: إِنَّ المطالب التي 
يثبتها العقل» لا تُفرض على الرغبات والمطالب الإنسانيّة بالإكراه» بل هي تلبيةٌ لنداء الفطرة» 
ولو قبل الإنسان با يثبته العقل» يكون قد استجاب لما تريده فطرته لا أَّْها تفرض على الفطرة 
شيئًا غريبًا عنها. بل تعمل على تغذية الفطرة من الطرق الصحيحة» وتقدم لما الغذاء والطعام 
المناسب والضروري. 

إن عباد الله وسالكِيْ طريق الحقٌّ. عندما يصلون إلى مرحلة البلوغ والتكليف. يلفون 
أنفسهم قد تشرّفوا بالقوانين الإلهيّة لا أئّم قد تكلّفوا بها. جاء في السيرة التربويّة للسيّد ابن 
طاووس وليه أنه عندما احتفل بيوم بلوغه ودعا أصدقاءه والمقرّبين منه للحضور في هذا 
الحفلء قال لهم: إن أحتفل بيوم تشرّفي وليس تكليفي_بالأحكام الشرعيّة؛ وذلك لأن الله 
سبحانه لم يلزمني قبل هذا اليوم بفعل شيء» وأمّا اليوم فقد شرّفني بخطابه. وعدّني أهلًا لتحمّل 
أعباء الخطاب الإلمي؛ ولذلك فإني أقيم هذا الحفل شكرًا لله على بلوغي مرحلة أكون فيها 
مشمولًا للخطابات الإهيّة» التي هي من قبيل قوله تعالى : ليا أَيَا الَِّينَ آمَنُوا كُيبَ عَلَيْكُمُ 
الصَيَامُ» ' ولأَقِيمُوا الصَّلَاة وَآنُوا الرّكاة4' ونظائر ذلك من الآيات الأخرىء وعليه يكون 
لي شرف الاحتفال بحلول هذا اليوم السعيد." 

إن الأحكام الإلميّةسواء أكانت ثابتة من طريق العقل أم تم إثباتها بتعبّدِ من الوحي - 
لا تكون إكرامًا وتكليمًا على الإنسان. وإنَّا تكون تشريمًا لحقيقته وإلباسًا له لحلية العبودية لله 
وإكساءً له بكساء التقرّب من الله؛ لأن الدين طريق» والوصول إلى لقاء الله هو الغاية والهدف» 
ولو أن فطرة الإنسان قد اقتضت طريقًا وطلبت هدقاء كان ذلك الطريق والهدف أمرًا فطريًا. 
إذا كان الاتجاه إلى الحدف والغاية النهائيّة والمقصد القويمء رغبةٌ وإرادةً داخليّةٌ نابعة من فطرة 
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كلا * الدين والفطرة 
الإنسان» فسوف يكون الاعتقاد بالتوحيد وسلوك طريق القسط والعدل متناسبًا مع الفطرة» 
وإن النوم ودعو النان إل هده الأمورء وين هنا يكون الدون قط أيضا: 
آية الفطرة 
قال الله تعالى في سورة الروم بعد الاستدلال على إثبات المبدأ وضرورة المعاد: لاقَأَقِمْ وَجْهَكَ 
لِلتِينٍ حَنِيةًاك'؛ وذلك لأنْ الدين الصحيح عند الله هو الإسلام؛ وليس هناك من طريق 
مح ري سسا السام . ولكي يث يقبت الفرآن أن الديخ 
الإسلاميّ لا يفرض عل الفطرة بالإكراده بل عر كلب لنداء الفطرف يقر : #فِظرَت الله الى 
قَطَرَ الكّاسَ عَلَيْهَاك '. 

يجب أَنْ يتم توجيه الاهتمام بالكامل إلى الدين الحنيف. إِنّ كلمة (الحنيف) تقع في قبال كلمة 
(الجتِف)؛ إن الشخص الذي تميل أقدامه في أثناء السير إلى حافة الطريق نحو الخارج» بحيث 
يكون على شفير السقوط نحو الماوية» يقال له: (جَنف). ومنه قوله ويك : #غَيْرَ مُتَجَانِففٍِ 
لني '. بمعنى غير مائل نحو الإثم. وأمّا (الحنيف) فهو الذي يحتفظ بخطواته في وسط 
الطريق» ومن هنا فقد تم تفسير الحنيف بأنّه الماكل نحو الوسط. 

إِنْ كلمة (الفطرة) في الآية مورد البحثء في محل نصب بفعل محذوف مفهومه (الإغراء). 
بمعنى: خذ فطرة الله وإلزم فطرة الله. إن (الإغراء) يستعمل في موارد تشتمل على تحذير» أو 

حثٌ على مسألة خطيرة يحتوي الجذب أو الدفع فيها على أهميّة بالغة؛ من ذلك على سبيل المثال 
أئّم إذا أرادوا من شخص أن يحفظ محبوبه ويرعاه» يقولون له: (حبيبك» حبيبك)؛ ولو أضاع 
شخصٌ كتابه وأرادوا أن يقولوا له: (هذا كتابك المفقود)» يقولون له: (كتابك)» يعني (خذٌ 
كتاّك). وفي هذه الموارد يكون الكتاب والحبيب منصوبين بعامل محذوف. وعلى هذا الأساس 
تكون (فطرة الله)» بمعنى: (إِلزمْ فطرةً الله)» أو (خدّ فطرة الله). أي: خذ الفطرة الإلهيّة التي 
.١‏ الروم: .7٠‏ 
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5 الماقدةة 7 


جُبلتُ فطرتك عليها. يقول الله سبحانه في بعض المواطن: #خُدُوا مَا آكَيْنَاكُمْ بِقُوّةِ4'. 
بمعنى أن الكتاب السماويّ والدين النهيّ الذي أنزلناه إليكم خذوه بقوَةٍ فكريّة وجسديّة ليا 
يحت خذِ الْكتَاب بقُوّة4 '. ويقول ني بعض المواطن الأخرى: لفِظَرَت الله الى فَطَرَ النّاسَ 
عَلَيْهَاكُ'» بمعنى: خذ الدين الإلحي الذي هو فطرة الله. 

إن معنى أخذ دين الله هو: عدم التخل عن الفطرة؛ لإنْ الدعوة إلى الدين الإلهيّ بمنزلة 
نفدت والترغيب تحو الفطرة و إن أخذ الدين عر أخل القطرة الآنسائئة الراحئة عن الله سبحانة 
وتعالى؛ كا أن أخذ الفطرة وصيانتها والمحافظة عليهاء هي ذات أخذ الإسلام والمحافظة عليه. 

ِنْ الدين هو ازدهار الفطرة؛ لأنْ الفطرة لا تطلب أيٍّ طريقٍ كيف اتّفق» ولا تنّجه نحو كل 
اتججاه. وإِنّْا هي تتحرّك في طريق خاصٌ» وتتجه نحو الكمال الأزلي؛ إذ هناك بين المتحرّك وبين 
هدفه وغايته طريقٌ محدّده بنحو يصل الإنسان المتحرّك إلى تلك الغاية وا دف المحدّد من خلال 
سلوك ذلك الطريق المحدّد؛ فليس الأمر كا لو أن الغاية تبرّر الوسيلة» ويمكن الوصول إلى 
الغاية الخاصّة وال هدف الخاصٌ بأيّ وسيلةٍ كانت. إِنَّ ذلك الطريق المحدّد الذي يوصل الإنسان 
إلى هدفه وغايته السامية» هو الدين المي الذي تتلهّف الفطرة إليه وتسعى حثيثًا في طلبه. 
نه أذ الكافنات الأشرى اعدف وكال وطرية عه واتبامى خلال سلوكه ذلك الطريق» 
يكون وصوا إلى ذلك الهدف يقينياء إن فطرة الإنسان تنشد الوصول إلى الدين الإلحي أيضًا. 


التقرير الصحيح عن الفطرة الدينيّة 

قذيقال: والقظر إلى أن آية القطرة ال اساسيس د بعد إقامة الاسعدلال عل إقيانت اليدا والعادست 
(فاء التفريع)؛ إذ قال تعالى 150 قِمْ وَجْهَكَ لِلدِين حَنِيقًاك؟» يتضح أن خلق الإنسان قبل بلوغ 
مرحلة التعقل» لا يدعوه إلى الدينء وإِنَّا يتم توجيه الدين إليه حيث يكون قد بلغ مقام التعقل 
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ومرحلة البلوغ والرشد العقلاني وفي تلك اللحظة بالتحديد يجد أن الدين متطابقٌ مع الفطرة. 
وعليه إن دعوة الإنسان إلى الدين بعد إقامة الاستدلال» تشكل دليلًا على أن الإنسان مالم يصل 
إلى مقام التدبّر والتعقل أي مرحلة البلوغ العقلاني_لن يجد الدين متطابقًا مع الفطرة, وإِن 
خلقه قبل الوصول إلى هذه المرحلة لا يدعوه إلى الدين» و إلا لما كان هناك من وجو لهذا التفريع. 
وعليه لا ينبغي الحديث عن الفطرية. 

يمكن القول في مقام الإجابة عن هذا السؤال: إِنْ هذه المسألة تقريرين: 

التقرير الأول: إِنْ الإنسان مالم يصل إلى مقام التعقلء لا يجد الدين متطابقًا مع الفطرة» 
والمراد من ذلك أن الشخص على الرغم من ميله إلى التوحيد والدين بالفطرة. فإنّه لا يعلم بهذا 
الميل الفطريّء وإِنْه يحتاج للعلم به إلى التعليم وإلى البلوغ الفكريّ. وهذا التقرير للفطرة هو 
الصحيح» ومن هنا كان الأنبياء والرّسل مبتمون بتذكير الناس بتلك الفطرة. 

التقربر الثاني: إِنْ الإنسان قبل التعفّل لا يكون لديه أيّ ميل نحو الدين والكمال المطلق 
والفوسي نون ذا البق والاتجاء رن يستق انيه عع الندوغ الفكري والتكامل الفقاة: تك 
يحكي عن ذلك الجزء الثاني من السؤال المذكور؛ إذ يقول: (إِنْ خلقه قبل الوصول إلى هذه 
المرحلة لا يدعوه إلى الدين). إلا أن هذا الكلام لا يمثل تقريرًا صحيحًا عن الفطرة؛ وذلك 
أن آيات التذكر وآيات النسيان وآية الميثاق وغيرها من الآيات المرتبطة بالفطرة» تحكي بأجمعها 
عن أن الإننسان إِنَّ) يجد الله بشهوده الفطريّ» ويكون له ميل ونزوعٌ إلى الكمال المطلق والدين» 
ويكون مُلهََ) بالفجور والتقوى» ويستطيع التمييز بين الفجور والتقوىء ويميل إلى التقوى 
وينفر من الفجور. وقد سبق البحث بالتفصيل_-على هامش هذه الآيات وكيفيّة دلالتها-عن 
الميل الفطريّ لدى الإنسان نحو الدين. 
الإنسان كامل بالقوة 
إِنَ الإنسان_مثل سائر مخلوقات عالم الطبيعة -لم يلق كاملا بالفعل» بل يجب عليه أن يصل 
إلى هذا الكمال بالفعل» وللوصول إلى الكمال بالفعل ليس هناك سوى طريقٍ مستقيم واحدٍ لا 
اعوجاج فية أزذاة ويسان عليه سوال صوصن فل الطريق لوصول إل امدق والغاية. الغو 
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الحال بالنسبة إلى نواة التمرة-على سبيل المثالفإءّها لكي تصبح نخلةً باسقة لها غايةٌ محدّدة» 
وهناك طريقٌ محدّدٌ للوصول إلى تلك الغاية» يتعيّن على النواة س لوك ذلك الطريق لكي تصل 
إلى غاية كالما (نخلة باسقة). 

وبغبارة أخرى: إن كل موجوو لاخلر من أحد أمرين؛ فهو ]نا أن يكون كاملة بالفعل وإمًا 
المكية كاملارانقرة دوذ اللرسسوه الجا كام بالندز نيوا تالللر سو وغين اندرو فيو وكام ؛ 
بمعنى أَنّهِ في طريقه لكي يصبح كاملًا. والتكامل يكون أوّلَا بِأنْ تكون هناك غايةٌ محدّدةٌ لدى 
المتحرّكء وثانيًا أنْ يكون هناك طريقٌ محدّدٌ للوصول إلى تلك الغاية. فلول تكن هناك غايةٌ في 
الببين لما أمكن التكامل» ولو كانت هناك غايةٌ» ولكن لا يوجد طريقٌٌ موصلٌ بين القوّة والفعل 
وبين الكمال والمتكامل» كذلك لن يكون التكامل ممكنًا أيضًا. 

ِنْ الغاية الأصيلة من خلق الإنسان هي الوصول إلى المقام الرفيع المتمثل بلقاء الله وأمًا 
الغايات والأهداف الأخرى, فهي أهداف متوسّطة: وإِنْ الطريق الذي يوصل الإنسان السالك 
إلى الغاية المطلوبة في البين هو الإسلام» الذي يكون منشودًا للفطرة الإنسانيّة. 
شموليّة الفطرة والاتحاد النوعئ للإنسان 
ينضح من قوله تعالى: لفِظَرَتٌ الله الى فََرَالعَاسَ عَلَيْهَا4'. أولا: إن الفطرة موجودةٌ لدى 
جميع الناسء لا أّها تقتصر على خصوص المؤمنين فقطء أو الأعمّ منهم ومن أهل الكتاب. 
وثانيًا: إن الدين الإسلاميّ هو الدين الفطريّ لدى الإنسان. 

ونّاكان الدين يحتوي على وحدة شاملةٍ وعامّة» يجب إثبات أن الإنسان حقيقةٌ مفردةٌ ونوعٌ 
واحاء ولكنه على أصناف وأفرادٍ متنوّعينء لا أنْ له خقائق متنوّعة وأنوائ ا متعدّدة؛ إذ لو 
كان للإنسان حقائق متنوّعة» لاستحال أنْ يحتوي الدين الإسلاميٌ على وحدةٍ شموليّةِ وعامّةٍ 
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الإنسان حقيقةَ واحدةً» وكان الجميع متعطّشًا إلى طريق واحدٍ وغاية واحدة. فإنّه يمكن العمل 


على هدايته إلى طريق ومقصدٍ واحدء بوساطة قانونٍ فاردٍ ودين واحد. 
علامات الوحدة النوعيّة للإنسان 


.١‏ تبادل الآراء والوصول إلى رأي واحد 

لقد كانت جميع الأجيال في الأعصارو الأمصار كافة تعمل على تبادل الآراء» وتضارب الأفكار» 
وتبادر إلى التعاطي الفكريٌ والثقافّ» وتعاهد الحقوق وما إلى ذلك. يتم العمل على تأسيس حوزة 
أو جامعة في كل بلدٍ شرقيّ أو غريّ» شماليّ أو جنوي» ويتمٌ فيها تدريس مختلف أنواع العلوم؛ 
حيث يجلس الشرقيّ إلى جوار الغربي» ويتباحث الطالب الغربي مع الطالب الشرقيٌ» ويحظى 
الجميع -على اختلاف مذاهبهم وآدابهم وتقاليدهم وأعرافهم_بالاستفادة من مختلف حقول 
العلم وأنواعهاء وينهلون العلم من الأساتذة الشرقيين أو الغربيين والشماليين أو الجنوبيين. إن 
هذا التناغم والانسجام الواسع في جميع العلوم البشريّة خير دليل على أن الإنسان ليس بمنزلة 
المحفنن الى له أنراة سلده ل هوت رسيا رانس ذا ايداف متنوّعة. 

”. الانتظار العامٌ للاتحاد والصلح العالمي الشامل 

يمكن بيان وإيضاح الاتحاد النوعي للإنسان بنحوٍ كامل من خلال شواهد تجريبيّة أخرى. 
مكو القولاق اوواكلاة:] جيم الى يعيع ترج تان بن رايم روالالظار لبوءالتسوة 
فبدخالة لاد الناة والشتامل: يسظروة برا مكو فيه الشاام العااك يظهيون الإمام المنتظر 
بقية الله الأعظم (أرواحنا فداه». وعلى هذا الأساس يتّضح أنْ لذات الإنسان نوعًا واحدًا؛ إذ 
لو كان الناس على أنواع متكثرة ومتعدّدة» لكانت مطالبهم متعدّدةً ومتنوّعة» ولو كانت المطالب 
متنوّعة لأدذى ذلك إل تمده الطرق وتنؤعهنا: و إذاتعددت الطرق وتتزعة» لآذى ذلك إلى 
تنوّع الأهداف والغايات» ومع تعدّد الغايات والطرق والسالكين» يصبح الاتحاد والانسجام 
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ومانراه من سعي الجميع إلى توحيد الناس وجمعهم على قانونٍ واحدٍ منسجم. دليل على 
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أن الجميع متّفْقٌ على اعتبار الإنسان نوعًا واحدّاء لا أن تكون الإنسانيّة جنسّاء وإذا كان هناك 
من اختلافٍ فهو واقع في الصنف أو الشخص؛ بمعنى أن الناس ليسوا مختلفين في ذواتهم» بل 
إِنّ الاختلاف خارجٌ عن الحقيقة الإنسانيّة وحريم ذاته. 

وبطبيعة الحال هناك من اللأشخاص من يذهب به الظنّ ‏ بسبب الخطأ في التطبيق إلى 
القول بإمكان الحصول على الاتحاد العالمي الشامل من دون الحاجة إلى الوحي» ولكن يكفي 
هذا المقدار من القول وهو: إِنْ الإنسان نوعٌ واحد. ويمكن العمل على توحيده بوساطة الدين 
والوحي الشامل. 


*. التكامل الاجتماعيّ 
إذا كانت الإنسانيّة بمنزلة الجنس» وكان لما حقائق متباينة» ول تكن بمنزلة النوع» لما كان تكامل 
الناس ميسورًا أبدَا؛ إذ لو كان الإنسان السابق والإنسان الراهن» والإنسان القادم أنواعا متعددة» 
لما أمكن من خلال تجارب أحد الأنواع تمهيد الأرضيّة لتكامل النوع الآخر أبدًا. ومن ّم فإنَ 
النوع الراهن لن يعمل على إعداد الأرضيّة لتكامل النوع اللاحق؛ وذلك لأنَّ النوع السابق على 
الرغم من جميع أنواع التقدّم إن سلك مساره التكاملّ الخاصٌ به وأمّا النوع الجديد فعليه أَنْ 
يبدأ تغاطًا جِديدًا خاضًا به لا يشاركه فيه غيرة. 

ِنَّ ما نشاهده من تشكيل تجارب الجيل السابق رافعة لتكامل الجيل الراهن» وتكامل 
العصر الراهن أرضيّة للتكامل والازدهار في العصر القادم» خير دليل على أن الإنسانيّة في 
جنيع الأعصار والأمصار نوعٌ واحد. إن الإنسان نوع واحة سراف عل شكرى البُعد الزماني 
أم البعد المكاني وإِلّا لما كان التبادل الثقافٌ وإقامة المناظرات والحوارات والنقاشات وإقامة 
الآدلة والزاشين آم مكنا ولا محقرله: 

إن ما نشاهده من أن جميع الناس سواء الأشخاص المتعاصرين منهم أم الذين يعيشون في 
عصور متعدّدة-يتبادلون الثقافات» ويمهّدون الأرضيّات للتكامل اللاحق» ويبدون آراءهم 
في تجارب الماضينء وما إذا كان تفكيرهم صحيحًا أم خاطنًاء فمردّه إلى أن الإنسانيّة نوعٌ واحده 
وإذاكآن بيات قرعا ولعة اد له الا غالة كرون لطر واد وغارة رواسا فدوذلاك الطريق 
الواحد هو الإسلام» وتلك الغاية الواحدة هي لقاء الله. 
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إن الإنسانيّة-في ضوء هذه الشواهد_تكون نوعًا واحدّاء ومن هنا يقول الله سبحانه 
وتعالى: #فَطَرَّالنّاسَ عَلَيْهَاك'. لا أن الإنسان أنواعٌ متعدّدة» وله فطرات متنوّعة» ونتيجة 
لذلنك تكوق له أهدافٌ وغاياث كثيرك وطرق عديدةٌ منفصلة عن بعضهاء بل الأنسان مجه 
إلى الله لا غير» كما أن المجيء من عند الله والذهاب إليه والتحرّك نحوه. يحتاج إلى طريقٍ محدّد. 

ِنْ الغاية الأصيلة من خلق الإنسان هي الوصول إلى المقام الرفيع المتمثل في لقاء الله سبحانه 
وتعالى» وإذا ورد الحديث عن سعادات أخرى. فإنَّا هي في الواقع أهدافٌ وغاياتٌ ومقاصد 
متوسطة:؛ وإِن الطريق الوحيد المطلوب والمنشود للفطرة الذي يصل الإنسان من عبر سلوكه 
إلى الغاية والهدف والمقصد, هو الإسلام. 
قيام نظام الخلق على أساس التسخير 
كما أن تدبير النظام التكوينيّ للأشياء يقوم على أساس المحبة والانسجام والتناغم» دون القسر 
والقهر, فإِنَ النظام التشريعيٌ للمجتمعات البشريّة يقوم على محور اللطف والمحبّة أيضاء ولا 
يقوم على أساس القهر والإجبار. وإذا كان هناك من قسر وضغط أحياناء فهو أمرٌ مرحي 
وموك عابرة و فزن نظام عاز لخلى تداز عل ساس اللسلة رسكن 

إن التسخيير يعني أَنْ يعمل الفاعل الأسمى على هداية وإمداد كلّ موجودٍ في مسار كاله 
كي يطوي مساره المناسب من أجل الوصول إلى الهدف والغاية التي تليق به وتناسبه. ولو تم 
صدّ شخص عن غايته» أو تم دفعه إلى السعي في طريقٍ آخر غير الذي يميل إليه بطبعه» كان 
انناف قد ابو كرا اواج اد[ ذا قلق الامسيينانه ونا ىق القر]ق لكريم ديعل أذ ناد 
الخلق قائمٌ على نظام التسخير» لا على نظام القسر. بمعنى أن ما يتطابق مع طبيعة الإنسان 
والفطرة الداخليّة لكل كائن وموجود, يعمل الله سبحانه وتعالى على إيصاها إليه من طريق 
التطلت الأفاض مون ملاتاكة اللدد يوصقها مسولا عن تليق الترنيبيات الالمئة عرق أدر 
تدبير العالم» وتبدي كل موجود إلى الطريق الذي يجب عليه سلوكه؛ وتوصله إلى تلك الغاية 
التي يريدها. 

وفي نشأة الحركة_أي عالم الطبيعة والمادة حيث الجميع في حالةٍ دائبة من الحركة» قد يحدث 
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التصادم في بعض الأحيان, وأمًا في النشأة العليا فلا مجال في حدود الحركة للتصادم والنزاع» 
وإذ لا مجال هناك للتصادمء لن يكون هناك متّسمٌ للعصيان والطغيان والتمرّد أيضًا. ولأن كل 
موجودٍ في طيّه لمساره التكاملَّ يكون مسخُّرًا لما هو فوقه. فإِنْ الإنسان يكون مسخْرًا للأسباب 
الأسمى والأعل منه» بمعتى أن المبذأ الأعل الذي تلق الإنسان هو الذي يبديه إل الغاية وَل 
الطريق الى ينشدة بنظرقه: 
الكلمات الإلهية 
إِنْ الفطرة الإنسانيّة والدين السماويء كلاهما من الكلمات الإلهيّة» ولا مجال للتغيير في الكلمات 
الإلمثة؛ د يقول الله سبحانه وتعال + #الا يديل لكلمات انلّه4١‏ . لقدخاق الله الإنسان وخصه 
بخلق خاصٌء ومنحه الفطرة التوحيديّة» وهذا النوع من الخلق الخاصٌ لا يقبل التغيير: لا 
تَيدَنٍ ْحَلّقٍ النَّد4 ". فلا يمكن لأحد أنْ يعمل على تغيير هذا الطريق» ولا يقوم الله بتبديله. 
إذاللة لايع خلقه لاتم عاق الإفسنان فى اشن تقريو للك لا كو وماك ما سترسب 
تغييره؛ لأنْ تغيير الخلق إِنَّا يكون وجيهًا ومبررّاء إذا لم يكن الخالق في بداية الأمر مدركًا وعاًا 
با يكفي لإتقان عمله. ويحتاج إلى تجارب متعاقبة حتى يدرك بالتدريج مكامن الخطأء فيعمل 
لذلك على تغيير خلقه لكنّ هذا التحوّل مستحيلٌ بالنسبة إلى المبدأ العليم المحض والقادر 
الصرفء ولذلك قال الله تبارك وتعالى: للََدْ حَلَفْنا لْإنْمَانَ فى أَحْسَنٍ تَقُويِِ4". ولايكون 
هناك نقص في خلق الله أبدّا؛ ليكون بحاجة إلى تبديله وتغييره. 

وأمّا عدم تمكن الغير من تبديل خلق الله؛ فلأنْ غير الله أّا كان» لا يمتلك القدرة على تغيير 
صنع الله لأنَّ كل ما سوى الله إِنّ) هو من جنوده: لوَلِنَّه جود السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضٍ4؟» وليس 
لأحدٍ في نظام الخلق من منصب أو مقام غير تطبيق الأحكام والتعاليم الإلميّة: مَنْ ذا الى 
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يَْفَعْ عِنْدَه إلا بِإذِْ4'. ولا يمكن لكائن من كان أن يقوم بفعل من دون إذنٍ وتخويل من 
الله سواة ق.آللك ماكاف معنا من المائرات اما آم تلك الى تقوم بافصال أمر الله وشتفيله. 

وعلى هذا الأساس فإِنْ فطرة الإنسان والدين الإلميّ ‏ وكلاهما من كلمات الله التامّات- 
لايتطرّق إليها التغيير والتبديل. وبعبارة أخرى: إن قوله تعالى: لا تَبْدِيلَ ْخَلّْق اللو هو 
مثل قوله تعالى: #قَلَنْ تَجَدَ لِسْنْتِ الله َبْدِيلًا وَلَنْ د لِسْنَّتِ الله تَحُوِيلًا4 ". إن سن الله لا 
تقبل التبديل والتحويل؛ وذلك لأنْ السنن الإلهيّة من أحسن السنن وأتقنها. 

وفيما يأتي يجب التذكير بنقطتين: 

.١‏ حيث| تكون العلاقة القائمة في مورد هي علاقة العلية والمعلوليّة» والفقر والغنى» تكون 
العلاقة وجوديّة. ون علاقة الإنسان بالله التي يكون الإنسان فيها معلولًا لله الجميل» وتكون 
العلاقة بينهما علاقة المعلول بعلّته وعلاقة الفقير بالغني_تكون بدورها علاقةٌ وجوديّة ولا 
كان الله سبحانه وتعالى يتصف بالأساء الحسنى وصفات الجلال والجمالء فإِنّه قد خلق جميع 
الكائنات جميلة؛ وخلق الإنسان_الذي هو على رأس الموجودات الإمكانيّة ‏ في أحسن تقويم» 
ومن هنا لا يتطرّق إليه التبديل والتحوّلء وإِنْ كان قد يضعف رصيده الأصلّ بسوء فعله 
واختياره. 

وبطبيعة ا حال إن الهويّة الإنسانيّة المخلوقة على الفطرة الدينيّة والإهيّة» ويقوم هو بتطويرهاء 
تصبح هويّة إهيّة. ومن هنا يقال في تعريف الإنسان: (الإنسان حيّ متألّه)» وليس حيوانًا ناطقًاء 
ولا حيوانًا متأًَا؛ وذلك لمكان الفطرة في خلقه. وهذه الفطرة تمثل حدّه الوجوديٌ» وليس حدّه 
الماهويّ. إِنْ الإنسان حي متألّه؛ بمعنى أنه الحيّ الذائب في تأليه خالقه. ولا يفكر بها سوى الله 
ولايميل إلى ما سوى الله ولا يتحدّث عن غير الله. 

؟. إن ما قيل من أن الفطرة لا تقبل التغيير والتبدّلء إِنَّ يكون عندما تكون الروح مرّدةً 
و(روحانيّة الحدوث والبقاء»» وأا إِذا كانت الروح (جسانيّة | للحدوث. وروحانيّة البقاء) 
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فسوف يتطرّق إليها التغيير؛ لأئّها تسير من المادّة إلى التجرّد» ون كانت بعد الوصول إلى مقام 
التجرّد. تصبح مصانةً من التغيّر. 


المقوم الداخان للإنسان والقيّم الخارجي عليه 
إن فطرة البحث عن الله المقوّم الداخلَ لجميع الأأشخاصء موجودةٌ لدى جميع الناس على 
السواء. كما أنْ العامّل الخارجيّ أي الدين ‏ الراعي لهذه الفطرة والقيّم الخارجيّ عليهاء 
موجودٌ لدى الجميع على السواء أيضًا. قال الله تعالى: #ذَلِكَ الدِينُ الْقَيَمُك١.‏ 

إن مفهوم الخارجيّة هنا لا يعني أَئّها أجنبيّة» بل إِنَ ذلك من قبيل قولنا: إِنَ الماء خارج 
النباتء والنبات متعطّشٌ إلى الماء ليعمل على اجتذابه وامتصاصه. إِنَّ الماء على الرغم من كونه 
خارج النبات» ولكنّ هناك بين داخل النبات المتعطّش وخارجه (أي: الماء الواهب للحياة): 
علاقة ضرورية. 

إن الدين الإسلاميّ الذي تطالب به فطرة الإنسانء بمنزلة الماء الذي تطالب به النبتة 
العطشى. إن العطشان متقوم بالماء» والعطش مقوّم له» إن الإنسان العطشان الذي يكون 
تراه يحطكية» لها يمكةة القول: آنا لا آريد ك4 إذ لذ ممتكه القرل: آنا لا أريد أن أكون كاملة. 
1 اللاسيعه تو سان درغ عبالف الاتفاة يقلي أ بها لقاش أَنْثم الْمُقَرَاُ إِلَ اللّهِ4", 
إِنَّ جنيع الناس فقراء إلى الله ومحتاجون إليه. يُستفاد من هذه الآية أن الفقر إلى الله مقوّمٌ للإنسان. 


2 
3 


وإذا كان الافتقار إلى الله مقوّمًا داخليًا للإنسان. فإِنَ الدين الذي هو رافع لهذا الفقر يكون 
بمنزلة ماء الحياة» وعين الحياة وينبوعها. 

وعلى هذا الأساس فإنْ المقوّم الداخلّ للإنسان_أي فطرته-هو العطش إلى الكمال وإلى 
البحث عن الله والمطالبة به» والقيّم الخارجيّ عليه هو ماء الحياة» واسمه الدين» حيث يصل 


الإنسان ‏ بوساطة سلوك هذا الصراط المستقيم إلى الغاية حت). 
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مفهوم قيمومة الدين 
إنَّ الدين إِنّا يكون قيَّاء إذا كان في حدّ ذاته مستقيّاء وأمّا إذا كان هناك في ذات الدين ضعفٌ 
أو خللٌ واعوجاجء فلن يكون قي على شيءٍ آخر باسم الفطرة أبدّاء ولذلك قال الله سبحانه في 
وصف القرآن الكريم: #غَيْرَ ذى عِوٍّ 2١4‏ وإذ لا يوجد أيّ عوج وانحرافٍ في القرآن الكريم» 
تالديتكو التكية قال اللعرين. 1 

وقال الله سبحانه في هذا الشأن أيضًا: #الَْمْدُ نه الى أَنْوَلَ عَلَ عَبْدِهِالْكِتَابَ وَلَمْ يجْعَلْ 
الأعوكا قَيمًا» ". بمعتى اندي لآ يكون هساك أي انتحزاق فيه يمكته أن يكرة فيا غل 
الآخرين. ولو كان يعاني من الانحراف والاعوجاج لما كان قيّا. إن الله سبحانه_كىم| يصف 
القرآن في هذه السورة وغيرها بأنّه معصومٌ من الانحراف. فَإِنّهِ يعرّفه في سورة الروم نتيجة 
لذلك بورصفه قم 

ِنْ الدين الإلي قيِّمٌ على الناس» وإّن المجتمع من دون الدين بمنزلة الطفل القاصر الذي 
فقد والديه. إِنَ الإنسان من دون الدين لا قوام له ولا قيام, إن الأصل الذي يحافظ على استقامة 
الإنسان إنَّ) هو دينه؛ ون قيّم الإنسان يجب أن يكون معصومًا من جميع أنواع الانحراف 
والاعوجاج. 
الفرق بين الاستقامة والقيام 
إن الفرق بين الاستقامة والقيام» هو الفرق نفسه بين الوضع بمعنى (جزء المقولة)» والوضع 
بمعنى (تمام المقولة). إن المستقيم غير القائم. فإِنّ الممستقيم يعني الشيء الذي لا اعوجاج في 
أجزاته الداخليّة. فحتى لو استلقى الإنسان على ظهره أو على بطنه أو على جنبه. يكون مستقيما 
في جميع هذه الحالات» ولكنه لن يكون قاثًا في أيّ واحدٍ من هذه الحالات المذكورة أبدًَا؛ وذلك 
لأنَ القيام هو وضع تمام المقولة التي يتمٌ فيها تقييم نسبة الأجزاء إلى بعضها ومجموعها إلى 
الخارج. وأمًا الاستقامة فهي وضع جزء المقولة التي يلاحظ فيها مجرّد نسبة الأجزاء إلى بعضها 
فقط. 
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إن استقامة الثشىء تعني عدم وجود اعوجاج في أجزائه الداخليّة» وأما قائميّة الشىء فتعني 
أنْ تكون أجزاؤه الداخليّة مستقيمة» وكذلك أنْ يكون له وضمٌ خاصٌ بالنسبة إلى خارجه» 
حيث الرأس متجه إلى الأعلى والقدم إلى الأسفل. ولو كانت الأجزاء الداخليّة للشخص لا 
تعاني من الاعوجاج» ولكنه كان مستلقيًا على ظهره؛ فإِنّهِ يكون مستقيًا ولكنه ليس قائيّاء ولو 
كان متكومن الرأس يبقى مستقيًاء ولكنه لا يكون قاما. 

إنْ مقتضى قيُومية القرآن على الناس. أنْ يكون في حدّ ذاته برينًا ومنرّهًا من جميع أنواع 
الاعوجاج. بأنْ يكون مستقيًا من الناحية الداخليّة» وقائم) بالنسبة إلى الخارج. ولا يكون عرضةً 
للضرر أبدًا. وإذيكون القرآن الكريم منزّهًا من جميع أنواع الاضطراب الداخلّ والخارجيٌ» 
فإِنّه يكون قادرًا على دفع جميع الشبهات والإجابة عن جميع الإشكالات. 

إن الإإننسان وإِنْ كان قادرًا على الدفاع عن نفسه في جميع الحالات_سواء أكان مستلقيًا أم 
جالسَا أم قائً) إلا أنْ أقوى حالاته الدفاعيّة إن تكون حينم| يكون قاث. وعلى هذا الأساس 
حينم يكون القرآن الكريم قائّاء فإنّهِ يكون قي على الناس» ويمكنه القيام بحفظهم وتقويمهم 
بنحو جيّد. ولأنَ الدين عامل قيام المجتمع الإنساني. فإن المجتمع إِنَّا يمكنه أنْ يقوم لله إذا كان 
متديّمًا. وإِنْ الأنبياء إن عملوا أو على إقامة الناس» ووضعوا القيّم لهم نحت تصرّفهم. وبعد 
ذلك خرج الناس ‏ من خلال اتّباع الأنبياء ‏ للقيام على الطغاة والمتجبّرين في عصرهم. 

لو أن أَمَةَ افتقرت إلى الدين فإنّها سوف تكون عرضةً للاعوجاج؛ لأنْ الأعداء الخارجيين 
سوف يبجمون عليهاء كى| سوف تسيطر عليها الأهواء الداخليّة أيضًا. وأما لو رضخت لقيّومية 
الدين» فإمْها سوف تستقيم؛ فلن يعتريها اعوجاجٌ داخلٌ» ولا يجد العطب والانحراف والزيغ 
الخارجي مالا للظهور ليطيح بها أرضًا ويقضي عليهاء بل سوف تكون مستقيمةً في داخلهاء 
ويكون لديها قيامٌ ومقاومةٌ في مواجهة عدوها في الخارج. 

إن الأشسخاص الذين يميلون إلى التراب» وتنصبٌ كل جهودهم في استغثار الأرض 
وإخراج الثروة منهاء ولا تكون لهم من غاية سوى اكتناز الأموال والثروات» من أجل التكاثر 
والتفاخر» وليس خدمة الناس وعباد الله سوف يحشرون يوم القيامة مطأطئين رؤوسهم؛ إذ 


* الدين والفطرة 


يقول تعالى: #إِذ الْمُجْرِمُونَ نَاكِسُو رُدُوسِهمْ4. وأمًا الذي يسيطر على التراب ويعمل على 
توظيفه بوصفه وسيلة نافعةٌ» ليخلّص نفسه والآخرين من مشاكل الطبيعة: فَإنّه سوف يتحرّر 
من النشأة الحيوانيّة» وينتقل إلى الإنسانيّة» ومن هنا فإِنّهِ يكون قاّاء وتكون لديه القدرة ليكون 
قي على الآخرين. 

عن عل الافساة أن كوة لدي 1ه غالة ومو هناقيل:: إن غارنا كان مسينل طريق: 
فرأى رجلا منشغلًا بإحداث كوّة في جدار داره» فقال له: ما تصنع؟ فقال: أشقٌ الحائط مما يلي 
المطبخ» كي يخرج دخان طبخ الطعام إلى الخارج. لكنّ العارف لم يجد جواب الرجل كافيّاء فقال 
له: بل قل: أُحْدِتُ نقبًا في الجدار كي أتمكّن من رؤية النجوم في الليل؛ وأتعرّف على مواقيت 
الصلاة. فلا يقتصر تفكيرك على طبخ الطعام وخروج الدخان.ء ولتكن همّتك في إدخال نور 
السماء إلى داخل منزلكء وأنْ تحصل على توفيق الطاعة والتهجّد وقيام الليل. إِنْ هذه هي الهمّة 
العالية والوقوع تحت قيُوميّة القرآن التي تعصم الإنسان من وسوسة الداخل وإغواء الخارج» 
وتعمل على كبح العدوٌ الداخلي» وتصدٌ العدوٌ الخارجيء ولذلك سوف يكون قي وقاشً). 

وعليه فإنَّ الدين الإسلاميّ قيّم على الناس» كما أن الماء قيّم على النبات» ولكن كثيرًا من 
الناس الأ يدركوق 3للك4 لذاايقول انان #ولكة أحكةر القانى ل مفاكون » امون 
كان الإنسان يدرك أنه يحتاج إلى إقرار بعض القوانين لإرساء قواعد حضارته» ولكن كل 
شخص يعمل على تنظيم القوانين في ضوء رؤيته الاعتقاديّة» فإِنَ كانت عقيدته مادَيّة فسوف 
يعمل على تنظيم قوانينه بها ينسجم مع رؤيته المادّيّة. وإذا كان يتبنى عقيدة الشرك فَإن قوانينه 
سوف تقوم على أسس ترص الأرباب المتفرٌقين والآهة المتعدّدة» وإِنْ كانت رؤيته الاعتقاديّة 
تقوم على أساس التوحيد» ووجد أنْ حضارته تكمن في تديّنه» إن قوانينه سوف يتم تدوينها 
وتنظيمها على أساس الرؤية التوحيديّة. ولكن ذا كان أكثر الناس في العالم لا يعلمون أن فطرتهم 
1 السوحدة: 17 
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تقوم على الرؤية التوحيديّة» ومن نَمَّ فم بالضرورة لا يعلمون أن الطريق الوحيد الذي يوصل 
إلى الغاية المنشودة هو الإسلام, فإئْهم يتذكبون الطريق» ويسلكون طرقًا منحرفة تؤدّي بهم إلى 


التماهي بين آيتين 

إن مفاد آية (سورة الروم)» وآية (سورة المائدة) واحد. فإِنْ مفاد آية سورة الروم يقول: إِنْ الدين 
م يتم فرضه على الفطرة» وإِنْ الإنسان مأمودٌ كي يكون ملازمًا لفطرته؛ وإِنْ فطرة الإنسان تميل 
لنماء لياف وذ ماه الخياة هو الدين انكام وجاء فى سورة المافدة قر :نوها انا 


و 


الِّينَآمَئُوا علَيْحُمْ أَنْفْسَحكُمْ لا يَصْيُكُمْ مَنْ صَنَ د امَْدَيْكُمْ إل الله مَرْجِعُكُمْ جِيعًا 

إن كلمة (عليكم) في هذه الآية اسم فعل؛ وإِنْ كلمة (أنفسكم) منصوبة بها. بمعنى: (إلزموا 
أنفسَكم)» وعليكم بحفظ أرواحكم, ولا تنفصلوا عنهاء وتحرّكوا في مسار أرواحكم. أفليس 
يجب على روح الإنسان أنْ تتكامل» وإِنَّ الإنسان مهما قام بالأعمال من أجل ما هو خارجٌ 
عن روحه. لن ينال سوى المخسران؟ أوَليس الإنسان إذالم يد في تحصيل المعارف والأخلاق 
والأعمال وفي معرفة الإسلام» يكون قد تخلّ عن روحه؛ وأوقف نفسه على خدمة الغير. إِذَا 
يجب عليكم الحفاظ على أرواحكم؛ وانظروا ما الذي تريده أرواحكم, واعلموا أن أرواحكم 
النقيّة الطاهرة لا تطلب مو الدنيا ولغوها. إذ يجب عليكم التخلٍ عن هذه المشاغل والخروج 
منها بِأيدِ خالية. 

إن السعي إلى تَلّك الأموال والاستيلاء على المناصب والحصول على العناوين» لا ينسجم 
مع فطرة الإنسان في الحصول على الكمالء وإِنْ الانشغال بهذه الأمور ليس ثابناء بل إن امتلاك 
تلك الأموال والمناصب إِنَّ) هو امتلالكٌ وهميٌّ واعتباريّ. وعلى هذا الأساس فإنٌ الإنسان في 
ضوء الحركة الجوهريّة يتحرّك ضمن إطار روحه. إذ أنه يميل إلى الكمال المطلق واللا محدود. 
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وللوصول إلى الكمال اللا محدود يحتاج إلى طريقٍ محدّد» ون ذلك الطريق المحدّد والصراط 
المستقيم هو الدين الإليّ» والذي يكون بفعل الاستقامة الذاتيّة قادرًا على أن يكون قي على 
الآخرين؛ تحر اي ال ترا مكرر ا رار اولاز اللّهِ#'» ويقول في بعض 
الموارد الأخرى لعَلَبْكُعْ أَنْقْتَكُنْ كم" . بمعنى: حافظوا على أرواحكم واعملوا على 
حراستها وصيانتها ولا تغفلوا عنهاء ولا تنشغلوا بالغيرء ولا تخدعنكم الأوهام والخرافات 
الاعتباريّة أبدّاء ولتكن كل همّتكم مقتصرةً على حفظ أرواحكم المجرّدة والملكوتيّة من آفات 
حبٌ الدنياء وسيروا على صراط الإسلام المستقيم؛ وذلك لأنَ المقوّم الحقيقيّ للروح ‏ الطالبة 
للحقٌ والمتعطّشة إلى الكمال هو الدين الإسلاميّ. 

وبعد أن قال تعالل: 9عَلَيِكُعْ أَنْفُسَكُمْ4 قال: لا يَصُدكُمْ مَنْ ضَلَّ إذَا اهْكدَيْثُم 
إِلَ اللَّهِ مَرْجِعُكُمْ جمِيعًا4؛ أي حين| تقومون بمسؤوليّاتكم الفرديّة والاجتاعيّة؛ فإِن ضلال 
الآخرين لن يضرّكم شيئًاء وعليكم أَنْ تقوموا بواجب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» 
وأن تكون سيرتكم تربويّة» وأن تكونوا أسوةً وقدوةً للآخرين في أفعالكم وسلوكيّاتكم. فإن 
اهتديتم وكنتم من المهتدين» لنْ يضرٌكم ضلال الآخرين أبدًا. 

نا #بندون إذا عملتم بوظائفكم الفرديّة ووظائفكم الاجتماعيّة معّاء فلو كان الشخص 
يفكّر في نفسه فقطء ولا يكون مهتا بإصلاح الآخرين؛ ولا يسعى في حل مشاكلهم. لا يكون 
قد عمل بمسؤوليّته الاجتاعيّة» والشخص الذي لا يقوم بوظائفه الاجتاعيّة لا يكون مهتديًا. 
لو عملتم بجميع وظائفكم الفردية والاجتماعيّة» عندها سوف تكونون من المهتدين» وفي 
مثل هذه ال حالة إذا ضل الآخرون وم يسيروا في ركابكم ولم يسلكوا في طريق السفر إلى الله» لن 
يضرٌكم ذلك شيئًا أبدًا. 

إن مفاد هذه الآية ليس هو الدعوة إلى الاهتمام بشأنكم فقط» وعدم العمل من أجل هداية 
الآخرين؛إذ لو لم يتم العمل بوظائفكم الفردية والاجتتاعيّة» لن تكونوا من المهتدين؛ ولذلك 
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فإِنْ الله سبحانه يقول: إذا اهتديتم» بمعنى: إذا قمتم بجميع وظائفكم الإلهيّة: بها فيها الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكر» وأصبحتم مصداقًا لقوله تعالى: لوَاَافِظُونَ لِْدُودٍ اللّو'» 
عندها لن يضر كم ضلال الآخرين. 

وعلى هذا الأساس فإِنْ مفاد آية (سورة المائدة)» وآية (سورة الروم)؛ يعمل على بيان هذه 
الحقيقة الواحدة» وهي أنه يجب على الإنسان أنْ يراقب نفسه؛ لكي لا يتعرّض للغفلة» وقد تمٌ 
تأكيد هذا الأمر بقوله تعالى: لقََقِْ وَجْهَكَ لِلدِين حَنِيمًا4 ". بمعنى أنّك عندما تكون حنيقًا 
وتميل نحو السير في وسط الطريق» عليك أنْ تحذر من مغبّة التجانف والميل إلى حافة الطريق 
وشغير اهاوية؛ لآن الشخض الذئ ليسي ر في صلب الدين» ورسير عل شفير التحدرء سوف 
يكون غرضة لخطر السقوط. 

كان هتاك ف المدية النورة بعضن المسلموق الشكليين فى عصر الرسالة#يشاركوة فى غالسن 
النبيّ الأكرم يِه » ولكنهم ما أن يُصدر النبيّ أمرًا أو حكمً) يشقٌ عليهم القيام به. حتى كانوا 
ينظرون إلى الحاضرين في مجلس رس ول الله يييِةُ » فإن رأوهم يراقبونهم لم يتركوا مجلس رسول 
لله ييه » ولكنّهم إِنْ وجدوهم منشغلين عنهم, تسللوا إلى الخارج وتركوا مجلس رسول الله 
وامتنعوا عن الاستماع إلى كلام الله وامتثال أحكامه وأوامره." 

إن أثال هذه الفغة لا تسير أبدًا ق صلب الدية»بل تسير هل خافة الدين ومن هنا تكون 
على الدوام عرضةً لخطر السقوط. في حين أنْ على الإنسان أنْ يلتفت إلى أنْ الله سبحانه قد 
اشترى من المؤمن روحه وماله؛ كما ورد ذلك في قوله تعالى: #إِنَّ اللّه اهْتَرَى مِنَ الْمُؤْمِنِينَ 
أَنْفُسَهُمْ وَأَمْوَالَهُمْ بأنَّ لَهُمُ الْجّة4*. فعلى الرغم من أن الإنسان ليس مالكًا حقيقيًا لروحه 
وماله بيد أنْ الله سبحانه بلطفه قد جعل الإنسان بمنزلة امالك الحقيقيء وفي الحقيقة فإِنَ 


الأتناث آنين اش ةويس عليه أن وح إليهها امتو زعه عفده. 
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بيدأو ترا لكريم ترامس مدان شيج انور حي ليتوا أبرلاكو وروا سكم 
ِنْ إيثار الروح والمال في سبيل الله ليس بِيعًا حة حقيقيًا أبدًا. فلو أن الشخص الأمين أعاد الأمانة 
إلى صاحبهاء لا يقال عنه: إِنّه قد باع شيئّاء وإنَّما يقال: إِنّه قد ردّ الأمانة» لكنّ الله بلطفه عبّر عن 
استرداد الوديعة بالبيع؛ ومن هنا فإنّهِ يقرر للإنسان ثمنّا وقيمة» وهي الجنة. إِنْ اللطف اللي 
يتمثل في تعبير الله سبحانه عن تفضله بالأجر والعوضء ويقول: لو قمتم بها يجب عليكم فإنَ 
الله سيوفيكم أجوركم. في حين أن الإنسان إِنَّا يعمل من أجل تكامله. 

إِنَ التعبير بالأجر والقيمة إِنّ) يصح إذا كان الشخص المستأجَر (بالفتح) يعمل لشخص 
آخر ويعود نفع عمله إلى المستأجر (بالكسر)» ويحصل منه على عوض وأجر في قبال ذلك. وما 
إذا كان يعمل من أجل كمال نفسه. ويحصل على فيض من التفضّل الإلهيّء فإنَ هذا الفيض 
لكوتي كود العافت من قال الل مسيحاف راد كان الم ناته لطا خرن ةا ايد 
الابتدائيٌ بالأجر والثمن تشجيعًا للسالكين والعامّلين. | قدتمٌ التعبير عنه في الآية مورد 
البحث بالقيمة في قبال شراء أرواح المؤمنين وأموالهم, بمعنى أنه يدفع لهم الجنة بوصفها ثمنًا 
قم 

وعندما يجعل ثمن الروح والمال الجنة فإنّه يقول بعد ذلك: لأمّهم باعوا أرواحهم وأموالهم 
لله» يجب عليهم الجهاد في سبيل الله سواء انتصروا وأطاحوا بالخصم الكافرء أم نالوا شرف 
الشهادة. وقد ورد هذا الوعد في جميع الكتب الساويّة في التوراة والإنجيل والقرآن الكريم. 
فمن هو أوفى من الله بعهده وميثاقه؟ فأبشروا بهذه الصفقة: ليُقَاتلُونَ في سَبيلٍ الله ميَقْلُونَ 
وَيُفْكَلُوتَ وَعْدَا عَلَيِّْ حَمّا فى الكَوْرَاةِ وليل وَالْقُرَآنِ وَمَنْ أَوْقَ بعَهْدِه مِنَ الله فَاسْكَبْشِرُوا 
بعكم الَدِى بَايَعْكه كُمْ به . عندما تبايعون الله وتتعاملون معه. فإن الله سبحانه سوف يجزل 
لكم العطاء؛ ويضاعف القيمة أضعافًا مضاعفة» ولذلك يجب عليكم إنفاق البضاعة التي 
بعتموها وفقالما تقتضيه أحكام الله سبحانه» ومن أَهمّها محاربة الأشرار والملحدين. 


وقد تحدّث عن بعض وظائف البايعين في الآية اللاحقة. بقوله: #الكَايبُونَ الْعَابدُونَ 
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الْحَامِدُونَ النََابِحُونَ الرَاكَعُونَ السَاجِدُونَ4'. إن هؤلاء هم الذين يعملون بوظائفهم 
الفرديّة» فيعارسون العبادة والركوع والسجود. ويتوبون إلى الله وينيبون إليه» ويطهّرون أنفسهم 
من مواطن الزلل بالتوبة» ليصبحوا من الصالحين» ثم يعملون بعد ذلك على إصلاح المجتمع. 

لالْآمِرُونَ بِالْمَعْرُوفٍ وَالتَاهُونَ عَنٍ الْمُدْكُرِ4» نهم في إصلاح المجتمع لا يكتفون بالكلام 
والكتابة فقطء بل إنْهم يمسعون من أجل تحقق المعروف في الخارج والمحافظة على طهارة البيئة 
والمحيط من الأوساخ والأدران. #وَالَْافِطُونَ َحِدُودٍ اللّهك. إئهم يدون في الحفاظ على 
الحدود الإلهيّة» فيسعون لذلك إلى تعليم المجتمع؛ وتطبيق ذلك بأنفسهم على أرض الواقع. 
اختلاف الأمر بالمعروف عن الحفاظ على الحدود الإلهيّة 
إن اختلاف الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر عن الحفاظ على الحدود الإلهيّة» يكمن في أنّه 
في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر يتم السعي من أجل قيام الآخرين بالتكاليف والأحكام 
الإلهيّة؛ لأنْ الأمر بالمعروف يعني حمل الآخرين على العمل بالواجباتء والنهي عن المنكر يعني 
منع الآخرين من ارتكاب المحرّمات. 

إن للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر مراتب ودرجات. المرتبة الأول من مراتب النهي عن 
المنكر هي الامتعاض والاستياء القلبيّ؛ وآخر مراتبه الضرب والجرح. ويجب أن يتمٌ العمل على 
تطبيق المراتب العمليّة منه بأذن ول أمر المسلمين. 

إِنْ أثر الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر هو عدم تحقق المعصية: وأمّا لوم يتأثر التشخص 
وارتكب المعصية» عندها يأتي دور الحفاظ على الحدود الإلهيّة» بتطبيق الحدود والتعزيرات 
والقصاص؛إذإِنْ أصل إثباته» وتنفيذه وتطبيقه يقع على عاتق المسؤولين في السلطة القضائيّة. 
وبعبارة أخرى: إِنَ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر إنَّا هو للوقاية من وقوع الجرم والمعصية» 
وأمّا الحدود والتعزيرات فهي طريقة علاجيّةٌ رادعةٌ للتأديب ومعاقبة العاصي. 

ِنْ الإنسان المهتدي. هو الذي يسعى ‏ بعد إصلاح نفسه من مختلف البهات_إلى إصلاح 
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المجتمع» بمعنى أن يسعى من أجل دفع الذنب ورفعه؛ ولا يسمح بتحقّق ما يخالف الشرع. وإِنْ 
وقع وجب عليه معاقبة المخالف من طريق القانون والتشريع الإلميّ بالحد والتعزير. فالشخص 
المهمتدي هو الذي يكون ساعيًا في القيام بوظائفه الفرديّة» ويسعى سعيًا حثيثًا في إرشاد الآخرين 
وهدايتهم؛ ولا يتوانى أو يُقضّر في الحفاظ على الحدود الإهيّة. 

إن الذي يسعى في وظائفه الاجتاعيّة ى| يسعى في وظائفه الفرديّة» هو في الحقيقة يسعى 
إلى تطبيق وتحقيق إرادته ورغبته الداخليّة المتمثلة في إقامة دين الله سبحانه. وهذا هو قول الله 
سبحانه وتعالى: «عَلَيْكُْ أَنْقْسَكُْ» بمعنى أدركوا أنفسكم ولا تتخْلُوا عنهاء وسافروا 
في رحاب منازل أرواحكم» واحصلوا على مراتب أوصاف كمال أرواحكم واحدة بعد أخرى. 
حتى تصلوا في باية المطاف إلى مرحلة لقاء الله سبحانه وتعالى . 
صبغة الله 
قال الله تعالى في سورة المائدة: #عَلَيكُعْ أَنْمُسَكُمْ4 وراقبوهاء وقال في سورة الروم: #قََقِمْ 
وَجهكَ دين حَنيمًافِطْرَة التي قَطَرَ اناس ع4 أي (خذوا فطرتكم» فإنّه قال في سورة 
البقرة : #صِبْعَةَ الله وَمَنْ أَحْسَنُ مِنَ الله صِبْكَةٌ4 ١‏ . أي (إلزموا صبغة الله). إن عبارة (صبغة 
لله) مثل عبارة (فطرة الله) منصوبة ب (الإغراء)» على ما تقدّم شرحه وبيانه. 

ِنْ الصبغة الإيّة هي الإسلام, وإِنْ الصبغة الأحسن والأفضل هي صبغة الله؛ فليس 
هناك من هو أفضل من ذات الله المقدّسة في صبغه لروح الإنسانء وذلك لأنْ الله سبحانه قد 
خلق الإنسان بصبغة التوحيد» وهذه الصبغة التوحيدية هي التي تصنع إنسانية الإنسان» وهي 
ليست منفصلةً عن ذاته. إِنّ القرآن الكريم يعدٌ الإسلام الصبغة الإلهيّة للنفوس الإنسانيّة, أي 
غندما الله خلق الإنسان خلقه بصبعة حبٌ الدين: وإ كل صبخة لاتكون صبغة إهيّةٌ فرورقف 
تكرق ضيقة كاذية وزافة, 


إِنَّ مجموع الآيات المذكورة آنمّاه تعمل على تنبيه الإنسان إلى ما تقتضيه فطرته» وتقول له: يا 


.178 البقرة:‎ .١ 


فطرية مجموع المعارف الدينية ** ه46 

ها الإنسان» أنت راحلٌ إلى الأبديّة وليس إلى أيّ مكانٍ آخرء وليست كل الطرق بالنسبة إليك 
مسواءة وذلاك لأن الراحل لدغارة معثظ» وليست غاياتٌ مف قا وعناك ين الشخصن المسافر 
والمقصد الذي يريد الوصول إليه طريقٌ واحدٌ فقطء وليست طرقًا متعدّدة» ومن هنا قال تعالى: 
#وَلا تَتّبعُوا السبْلَ فَتَقَرَقَ بِحُمْ عَنْ سَبِيلِهِ4!؛ وذلك لأنْ الطرق المختلفة والمتفرّقة لا 
توصل الإنسان إلى هدفي إِميٌ واحد. وعليه فإن الإنسان إِنَّا يطلب بفطرته ذلك الطريق الذي 
بهديه إلى غايته» وذلك الطريق هو الدين. 

وحاصل ما تقدّم ذكره حول الفطرة» هو: 

أولًا: يا أيّها الناس سيروا في طريقكم (حنفاء)؛ بمعنى: لزوم الجادّة الوسط. 

ثانيًا: اعلموا أن سلوك هذا الطريقء يتطابق مع فطرتكم التي خلق الله جميع الناس عليها. 

ثالنًا: عليكم أن تعلموا أن الفطرة التوحيديّة» جوهرةٌ لا تقبل التغيير أو التبديل. 

رابعًا: اعلموا أن حاجتكم إلى الدين ضروريّة» وأن الإسلام وحده الذي يستطيع تلبية 
احتياجاتكم الدينية» وهو وحده القيم عليكم. 

خامسًا: عليكم أن تسلكوا هذا الطريق المستقيم على حالةٍ من الإنابة والتوجّه إلى الله 
سبحانه: #أمُنِيبِينَ إِلَيْهِك'. 
مفهوم الإنابة 
لقد ورد استعال كلمة (الإنابة) في معنيين» وهي في كلا هذين الموردين ليست بعيدة الارتباط 
عن الجذر اللغويّ لهذه الكلمة؛ وذلك لأَنْ الثلاثي المجرّد لهذه الكلمة إِمّا معتل الواو أو معتل 
الياء؛ وهذان المعنيان هما: 

.١‏ الرجوع المتكرر والدفعات المتتابعة. 

”. الانقطاع التام والكامل إلى الله سبحانه وتعالى. إِنْ الانقطاع الكامل إِنّْا يكون حيث 
تنهار جميع التعلّقات الجوانحيّة والجوارحيّة. ويقيم الإنسان مع الله ارتباطًا كاملا. 
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لقد ورد في موضع من المناجاة الشعبانيّة: «إلمي هب لي كمال الانقطاع إليك».! فإذا كان لدى 
الإنسان كال الانقطاع إلى الله» عندها لن يميل إلى الأرضء ولن يتجه بثقله إلى عالم الطبيعة؛ 
وعليه لايكون مشمولًا للتقريع والذمٌ الوارد في قوله تعالى: لانَاقَلتمْ إل الْأَرْضٍ»". ولن 
كر عمد انا لمق ماع اخ ل ار نعل 1مس أنه ان ركوة زمر الذين يفار 
إلى الحضيضء والذين وجدوا خلودهم في الركون إلى عالم الطبيعة. 

لو تحور الإنسان من تيرعبودية الموئى» وتخلص من سلاسل أسر التزوات» كنا كان عدف 
النبيّ الأكرم يَةُ ه يتمثل في تحرير الناس من هذه الأغلال والقيود؛ إذ يقول الله تعالى في وصفه: 
لوَيَضَعْ عَنْهُمْ إِصْرَهُمْ وَالأَغْلَالَ الى انث عَلَيْهمْ4*. فسوف يمكنه التحرّك والتحليق 
بكامل حريته» وسوف ينقطع عن الطبيعة» وينيب إلى ما وراء الطبيعة. إن الذي ينقطع عن كل 
ماسوى الله لن تستطيع أيّ قوّةٍ غريبة أن تجتذبه إلى نفسهاء بل سوف يكون منجنبًا أبدًا إلى 
الله مسبحانه وتعالى. إِنْ حالة الانقطاع عن غير الحقّ والرجوع التام إلى الله سبحانه وتعالى» 
سق د (الآنابة): 

ورد في الخبر أنه شبٌ حريقٌ في منزل الإمام علي بن الحسين لي فهبّ جميع من حوله إلى 
إطفاء النار» بيد أَنْ الإمام زين العابدين ميا ظل منقطعًا ومنجذبًا إلى العبادة» من دون أنْ يلتفت 
إلى النار ولا إلى جهود الآخرين الحثيثة في إطفائها. وبعد أنْ أتمٌ الصلاة قيل له: ما الذي ألحاك 
عنها؟ قال: كنت منش غلا بإطفاء نار أخرى» وهي نار غضب الله سبحانه وتعالى» ولذلك لم 
ألتفت إلى هذه النار الطبيعيّة» فقد «ألهتني عنها النار الكبرى».* كما روي أن أولاد بعض الأئمّة 
المعصومين به كانوا يجدون أفضل أوقات لعبهم وصخبهم, عندما يكون الإمام للا منشغلًا 


.١‏ القمّيّء مفاتبح الكنان. اللناجاة الشعبانية. 
". التوبة: 4. 
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بالعبادة والتهجّد؛ لأنه في تلك ال حالة ينقطع إلى الله» ولا يلتفت إليهم ولا يشعر بوجودهم. 

إن الأثر الأهمٌ الذي يترئّب على الإنابة» هو أن الإنسان حيث ينقطع إلى الله» لا يتمكّن 
الشيطان من التسلل إليه؛ لأن الإنسان الذي يحظى بالإنابة يكون في حالةٍ من الخشوع والذكر 
الكامل؛ وإِنَّ ذكر الله يطرد الشيطان. 


طرق تحصيل الإنابة 
هناك كثيرٌ من الأحكام والتعاليم الواردة في النصوص الدينيّة لإيجاد حالة الإنابة؛ بمعنى 
التناوب والرجوع المتكرّر» من بينها تشريع الصلوات اليوميّة الخمس الوارد في موضعين من 
القرآن الكريمء إذ يقول الله سبحانه وتعالى: 

لأَقِم الصّلَاة لدُنُوٍ الشَّمْين إِلَ عَسَقٍ اللَيْلٍ وَُوآنَ الْمَجْرِ4١.‏ 

- لوَأَقِم الصّلَاء طرق التَمَار وَوُلَمَا مِنَ اللَيْلِك". 

وذ الآبات الأسرع الواردة#يسانييان أرقات الصلاة وأسسباه] وعالياه وغيرهامين 
الغبادات الأتصرى ءتدل بأجعها عل أله لسن هناك طريق سن أجل المبحافظة عل لبان مع 
خطر النسيان ومغبّة الغفلة سوى اللجوء إلى التناوب المتكرّر والعودة المتتابعة إلى الله سبحانه 
وماك 

إن الإنسان الذي ينيب إلى الله إِنّ) يخشاه وحده. وفي ذلك يقول الله تعالى: #مُنِيبِينَ إلَيْه 
وَانَقوه4 '. بمعنى: إِنْ عليكم الخشية من الله فقط. ومن هنا فإِن التقوى لا تكون من النار 
فاسيسيه بل هناك قوق التقوى :واللخكسية مح التارء التقوى و اللتفسية مخ الله سبنحائه وتغالى 
أيضًاءِ وذلك لأنْ منشأ التقوى من النار هو الخوف النفسيء بيد أن منشأ التقوى من الله هو 
الخوف العقلي. 

ولأنَ الصلاة واحدةٌ من أهم عناصر التوجّه والالتفات إلى الفطرة التوحيد» وتشكل مادّةً 
.١‏ الإسراء: 8/ا. 
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للانتقطاع إلى الله سبحانه؛ قال تعالى: #وَأَقِيمُوا الضصَّلَاة4 ١‏ . وقد ورد في المأثور عن رسول 
لله يبو أنه قال: «وجعل قرّة عيني في الصلاة».' تسمّى الدمعة الباردة التي تنزل من عين 
الإنسان في أثناء النشاط والحبور ب (قرّة العين)» في قبال الدمعة الساخنة التي تنزل في حالة 
السو والكيد ولأن السلا ةعاسل للالغات إل الفطرة الترحيدية؛ قال اه كنال يعدبنان 
هذا لطي 2 لأ تكو ترا + مِنَ الْمْشْرِكِينَ * . فعليكم اجتناب الشرك بجميع أنواعه_أعمّ 

من الشرك الخفيٌ والشرك الجن لأنّه يصرف القلب عن الدين الإِلميّ» ويؤدّي إلى التجانف 
في قبال التحانفء ويؤدّي إلى القعود في قبال القيام. إن الشرك ترلكٌ للفطرة في قبال الأخذ بهاء 
وسعي إلى وأد الفطرة» والخروج من قيّوميّة الفطرة. 

إن الذي يخرج من عباءة القيّم الحقيقيّ» سوف يسقط في أودية التيه والضياع. كما رُوي 
عن قوم موسى اي الفلا , » أنهم تاهوا في الأرض أربعين سنة» إذ قال تعالى: كين كا ووارة 
فى الْأَرْضٍ 4” . قد يعيش شسخص على الأرض مئة عام؛ ويبقى طوال هذه المدّة تائهًا وحائرًا 
وبطبيعة ال حال فإنٌ ذكر الأربعين سنة إِنَّا هو لغرض بيان جانب من تاريخ قوم النبيّ موسى 
بن عمران ناية 

وقد وردفي القرآن الكريم أن هناك من الناس من يرغب في أَنْ يعمّر ألف سنة: #يَوَدُ 
اعدف لويْعكز أل شت سَئَةٍ4؟. ولكن حتى لو سأَمنا أن هؤلاء سوف يتمكّنون من تحقيق 
2 إن هذا لن ينجيهم من الجحيم والعذاب الإلمي: وما هُوَ ِمُرَحْرْحِهِ مِنَ الْعَذَابٍ 
نْ يُعَمَرَ؛ وذلك لأنْ عاقبة ألف عام من الحياة المرفهة أو البائسة لن تكون سوى الموت 
اسح سيوس الس 0ه 
سوى العذاب والخسران؛ وذلك لأنْ حياتهم الممتذة على مدى عشرة قرون لا تختلف عن حياة 


١‏ الروم: أخرة 
1 الصدوق» الختصال. ص 2١560‏ 
”. المائدة: 75 . 


5 البقرة:457. 


فطرية مجموع المعارف الدينية * 49 
الضلال في أودية التيه على مدى أربعين سنة. ولا كان الشرك هو التيه والضياع في الحياة والحيرة 
في عالم الطبيعة؛ أمر الله تعالى عباده ألا يكونوا من المشركين» وأَلَّا يسلكوا طرق الشرك أبدًا. 

إن كلمة التوحيد عنصر توحيد الكلمة» وإِنّ كلمة الشرك تؤدّي إلى الشرك والثنوية» وتكون 
مادةً لجميع أنواع الاختلاف والتشرذم» ومن هنا قال الله سبحانه في التعريف بأهل الشرك: 
«من الَِّينَ َرَهُوا دِيتهُمْ وكانُوا شِيَعًا كل حِرْبٍ بِما لديم فَرِحُونَ4. إتهم أناسٌ فرّقوا دينهم: 
ومزجوا مقدارًا من الدين بغير الدين» ومزجوا مقدارًا من غير الدين بمقدار من الدين» وبذلك 
فقد أخرجوه عن صورته الحقيقيّة. ونتيجة لذلك فقد انقسموا بأنفسهم إلى جماعاتٍ وطوائف 
وأحزاب» وأصبح كل حزب فرحًا بم| عنده. 


الواجبات والمحظورات الفطريةه 
كما سبق أنْ ذكرنا فإِنَ الدين الإسلاميّ دين فطريٌ» وإِنْ قسمً من الدين عبارةٌ عن الاعتقاد 
بالضرورات والمحظوراتء وإِنْ قسّ آخر منه عبارةٌ عن الالتزام العمل بالواجبات والمحرّمات» 
وكا أن ضرورات ومحظورات الدين_من قبيل الاعتقاد بوجود الله والنزوع نحو الخلود والأبديّة 
-من الأمور الفطريّة للإنسانء فإنَ واجبات الدين وححرّماته فطريّة أيضًاء بمعنى أن مطالب 
النفس هي التي تلهم الإنسان الإيهان بوجود الله» ومن هنا فقد قال تعالى: #وَنَّفسس وَمَا سَدَّاهًا 
* فَأَلْهَمَهَا مُجُوَرَهًا وَكَقْوَاهًا4؟. 

إن لدى الإنسان-في ضوء هذه الآية سلسلةً من الحمسنات والسيئات؛ إذ لم يقل الله 
تعالى: (الفجور والتقوى». وإنَّا قال: #فُجُورَهَا وَتَقْوَاهَاك؛ ومن هنا ليست كل الأعمال مناسبة 
للإنسان» كم أنه ليست جميع الأعمال غير مناسبة للإنسانء بل إِنْ بعضها يناسبه وبعضها الآخر 
لا يناسبه. وعليه إن للإنسان فجورًا وتقوىء وإِنّ هذين الفجور والتقوى هما المعبّر عنهما 
بالضرورات والمحظورات. 

إِنْ جذور الضرورات والمحظورات هي عبارةٌ عن فجور النفس وتقواها التي أهم الله 
.١‏ الروم: 1 
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أصوها الأوليّة للإنسان بوساطة الإلهام الغيبيّ» وبيّن جميع تلك الخطوط_الأعمٌ من الخطوط 
الأصليّة والفرعيّة من طريق الوحي؛ ولذلك خاطب الإنسان يأمره بأنْ يلزم فطرته. بمعنى 
اغتنم الفجور والتقوى اللذين أ همناكهما بشكل واضح؛ لأنْ ذلك ينسجم مع مطالبك الذاتيّة. 
كما يقال للنبات العطشان: استفد من الماء العذب القريب منك لتروي عطشكء وتنب السموم 
القريبة منك كى لا تجف عروقك. 


نفس الإنسان والأحكام الإلهيّة 
يجدر بنا لتوضيح المسألة أن نشير إلى نسبة نفس الإنسان إلى الأحكام الإليّة والاحتالات 
الواردة في هذا الشأن. في بيان نسبة النفس الإنسانيّة إلى الأحكام الإهيّة والمعارف الدينيّة 
احتمالاثٌ متعدّدة» وفي ضوء التدقيق في هذه الاحتمالات سوف يتضح بطلان بعضهاء وصحّة 
بعضها الآخر. 
١‏ الأحكام الإلهيّة إكراةٌ وقسرٌ للإنسان. ولا تتناغم مع الروح الإنسانيّة أبدّاء ولا تتفق 
مع تكامله؛ وعلى هذا الأساس لن تكون المشاريع والخطط الدينيّة سوى تكليفٍ محض. 
”. إن نسبة الروح الإنسانيّة إلى أحكام الدين والأحكام المعارضة للدين سواء؛ بمعنى 
أن التوحيد والشرك لا يكون أيّ منهما من مقتضيات الروح الإنسانيّة؛ ليكون أحدهما 
تشريفًا والآخر تكليفًاء بل أيّ واحدٍ منهما يتمٌ عرضه على الإنسان. وإلى أبّهها ممت 
هدايته» سوف يكون اختياره له واحدًا من دون اختلاف. 
*. إن روح الإنسان تنشد الحقٌ وتطلبه بفطرتهاء وإن تعليم المعارف الإلهية للإنسان» هو 
إعطاء روح الإنسان ما تطلبه؛ فعندما تتم دعوة الإنسان إلى الإيان بالحقائق الإلهية» 
يتم نصب مطلوبه ومبتغاه الفطريّ أمامه» حيث تتم هداية الطالب إلى مطلوبه الذاتي. 
والحقٌ هو الاحتمال الثالث. فإِنْ ما يقال من أنْ الدين الإلمي أمرٌ فطريّ لدى الإنسان؛ يعني 
أن الأنسان يبحث بفطرته غن الحقٌّ والجوال والعذل» لا أن تكون نسبته إلى اللحقٌ والباطل» أو 
إلى القبيح والجميلء أو إلى العدل والظلم واحدة. وعليه فإنْ تعليم الله الإنسان المعارف الحقة 
والقوانين العادلة» يعني تطوير فطرة الإنسان» وإرشاده وهدايته إلى الغاية. 
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لو تقدّم شخصٌ في فعل الخير خطوة واحدةً؛ فإنّه سوف يرتفع في التكامل بمقدار عشر 
خطوات. ومن هنا فقد قالوا: إِنْ جزاء الإحسان عشر أمثاله أو أكثر من ذلك» وأمًا لو سلك 
في طريق القبيح خطوةً واحدة:. فإنّهِ لن ينزل إلى الحضيض إلا بمقدار خطوة واحدة لا أكثر. 
ومن هنا كان الخير مطلوبًا للإنسان بالأصالة. وأنّه بعبارة أخرى: من الأمور الفطريّة بالنسبة 
إلى الإنسان» ولذلك فإنْ الحركة في هذا المسار تجري بنحو سريع» وأمًا الشرّ والمعصية والذنب» 
ئها إِذْ لا تكون مطلوبةً لروح الإنسان. فإِنْ الحركة في هذا المسار بالنسبة إلى الروح الإلهيّة 
للإنسان تسير ببطءء إِلَّا إذا واصل السير على هذا الطريق خلاقًا لفطرته؛ فيصبح ذلك عادةٌ له. 
وعلى كل حال إن الذنب وارتكاب الفعل القبيح يكون بمثابة السم الزعاف الذي لاتقبله 
الفطرة الإنسانيّة. بمعنى أنه ى) أن السم في بداية الأمر لا يتناسب مع مزاج الإنسانء ولكنّه 
بعد الاعتياد عليه قد تحصل له منه لذةٌ ومتعة كاذبة» فإِنَ الذنب كذلك بالنسبة إلى مزاج الفطرة 
التوحيذية بمنزلة السم الذي يتم قسر النفس على تناوله» إلا إذا تم الاعتياد عليه» وفي مثل هذه 
الحالة لايعد تناولة قث | للنفس علية: 
وكم أَنْ الاعتياد والإدمان على المواد السامة» سيؤدّي في نهاية المطاف إلى هلاك المدمنين 
والقضاء عليهم» كذلك الإدمان والاعتياد على الذنوب سوف يجرٌ الروح الإنسانيّة نحو الحلاك 
الدائم والقطعي. ومن هنا يقول الله سبحانه وتعالى: #لِيَهْلِكَ مَنْ هَلَكَ عَنْ بَيْنَةِ وَيَحْ مَنْ 
حَيَ عَنْ بَيْنةِ4١‏ . إن نتيجة كل حركةٍ واضحةٌ ومحدّدةٌ على نحو القطع واليقينء إِنَّ المعارف 
والحقائق الإلهيّة وامتثال التعاليم والأحكام الدينيّة النافعة والمفيدة» تعمل على إحياء الإنسان» 
كا أن العقائد الباطلة والأخلاق القبيحة والأعال المحرّمة» تميت الإنسان؛ وهذا السبب لن 
تكون نسبة النفس والروح الإنسانيّة إلى الذنب والثواب والإيهان والكفر نسبةٌ واحدة؛ وذلك 
لأنْ الغاية الأصلية للنفس الإنسانيّة هي إطاعة الله» ونتيجة ذلك هي البقاء على قيد الحياة 
واشتداد الحياة بشكل أكبر» وبسبب الكفر والذنب_الذي يشكل مادَّةَ للموت الدائم للروح - 
سوف يتم إخفاء الاتجاه الفطريّ ويصبح عديم التأثير. 
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وعليه إن نسبة النفس الإنسانيّة إلى الخير والشر والجمال والقبح ليست غير واحدةٍ فحسب» 
بل إن الذنب هو على الدوام إكراةٌ وقسرٌ للروح؛ يفرض عليها من قبل الجسد الطبيعيّ والمرتبة 
الحسيّة» وإلا فإنَ الروح الإنسانيّة على صلةٍ وارتباطٍ مباشر مع الحياة الخالدة» وهي تسير 
باتجاههاء وإِنّ هذا الارتباط هو ارتباط وجوديٌّ وحقيقيٌ وليس اعتباريّاء ون الروح الإنسانيّة 
موجودٌ مدرك, وإِنْ هذه العلاقة والارتباط الوجوديٌّ مرتكرٌ في الذات. وعليه فإِنَ الروح 
الإتسَائيّة تشاهد حقيقة الحباة الأبديّة عل أساس الرؤية الشهوديّة: وتطلب ذات المشهوة. إن 
هذا الشيووي أاعى للتطابو رن هذا ااه عع القسر و الأكراده.وإن قظر :انين ابسيف 
شيئًا آخر غير ذلك. ومن هنا فقد ورد في المأثور من الروايات: أنْ الله سبحانه وتعالى قد 
خلق الإنسان على فطرة التوحيد. فعن زرارة قال: سألت أبا عبد الله لكلا عن قول الله سبحانه 
وتعالى: لفِظْرَت الله الى قَطَرّ الكَاسَ عَلَيْهَاك!؟ قال: «فطرهم جميعًا على التوحيد»." 
توهم التنافى بين آية الفطرة والآية رقم ١١7‏ من سورة البقرة 
بالنظر إلى آية الفطرةالتي تثبت أن منشأ الدين وجذوره تكمن في فطرة الإنسان_يكون الإنسان 
متديّمًا في ا حالتين الفرديّة والاجتماعيّة» ون الدين توأم الإنسان الذي يُولد معه وليس أمرًا 
عارضًا يطراً عليه بعد ظهور المجتمع واحتدام الاختلاف بين أبناء المجتمع» فيرضخ الإنسان 
للدين بحكم الاضطرار» كم حاول بعض علماء الاجتماع تصوير ذلك بأنْ جذور الدين تعود 
إلى خارج الإنسان. وأنّ الدين إِنَّا ينشأ من اجتماعيّة الإنسان. 

قد يُفهم أنْ الآية رقم 7١7“‏ من سورة البقرة» حيث تتحدّث عن ضرورة الوحي والرسالة» 
وترى أنْ منشأ الدين يقع خارج جوهر الإنسان» وتوحي بأنْ الإنسانإذ يكون شخصًا اجتماعيّاء 
ويتعرّض في المجتمع إلى الاختلاف. فإِنّ الله سبحانه وتعالى قد أنزل الوحي والشريعة والكتاب 
على الأنبياء كه لرفع هذا الاختلاف من المجتمع. كي يتم الحكم على أساس ذلك والعمل على 
حسم الخلافات بين الناس. وعلى هذا الأساس فإِنْ الغاية من بعثة الأنبياء هو رفع الاختلاف 
.١‏ الروم:٠".‏ 
3 الكليني» الكاقيعج هد 
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التضادٌ بينهم من أجل الحصول على المنافع أو دفع الأضرار. وعليه فإنَ مضمون الآية رقم 1 
من سورة البقرة» لا ينسجم مع فطريّة الدين» ولا يكون هناك تطابقٌ بين الآيتين المذكورتين. 


الجواب 
في معرض الجواب عن هذا التوهم القائل بعدم الانسجام بين آية الفطرة وآية سورة البقرة» 
سوف نعمل_بعد نقل هذه الآية وشرح مفادها بشكل مختصر_عل دفع احتمال التهافت وعدم 
التطابق: 

اياك الى بره جار ؛كاق الكاش أنه ونجةة تبضف اكه الكريخ 
مُبَْرِينَ وَمُنْذِرِينَ وَأنْوَلَ مَعَهُمْ هُمُ الْكتَابَ باحق لِيَحْكُمَ بَيْنَ نَ الكّاي فِيمًا اخْتَلَُوا فِيهِ وَمَا 
تف فيه إلا نأا من بد ما جاع اليا باهم قهة دَى الله الذيق آمَنُوا 
ِمَا احْتَلَُوا فيه مِنَ الح بإِذْنهِ وَاللّهُ يَهْدِى مَنْ يَمَاءُ إِلَّ صِرَاطٍ مُسْكَقِيم4. إِنّ هذه الآية 
من أمّهات آيات القرآن الكريم؛ وهي تشتمل على كثيرٍ من الحقائق المرتبطة بالإنسان وتحوٌ لات 
حياته» والمراحل التي طواهاء والمسائل المرتبطة بالدين والنبوّة والرسالة ودور الدين في حل 
الخلافات في الببعد الفكري والعملّ. ويمكن بيان إجمال مفاد الآية ضمن النقاط الآتية: 

١‏ الناس في ضوء الفطرة كانوا متماثلين جميعًا وعلى صبغةٍ واحدةء وكانوا يشكلون أُمَةَ 
واحدةً» وكانوا على أساس من الفطرة والعقل يعرفون الله وأسماءه وأفعاله وآثاره» ويعبدون 
الله ويقومون بتكاليفهم العمليّة على أساس من تلك الفطرة» ولم يكن هناك أي اختلافٍ بينهم. 
ولكن بالتدريج وعندما تكامل الإنسان وازداد عدد الأجيال من الناسء واتخذت الحياة طابعًا 
اجتماعبّا ظهرت الاختلافات بينهم سواء في التفكير أم في معرفة معيار الخطأ والصوابء وفي 
تحديد وتطبيق الحقٌ والباطل والمصالح والمفاسد, وفي تعيين حدود وحقوق الأشخاص أيضًا. 
وبطبيعة الحال فإنٌ هذا الاختلاف لأنّه يكون منبثقًا من طبيعة الإنسان» كان ضروريًا من أجل 
تطويره وتكامله. 
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”.لا وقع الاختلاف بين الناس» ولم يكن بمقدورهم حل تلك المشاكلء فقد احتاجوا إلى 
الحداة والمرشدين ليضعوا حدًا لاختلافاتهم على مختلف الأصعدة؛ ومن هنا فقد بعث الله الأنبياء 
بينهم؛ لكي يبشّروا الذين يؤمنون بالحقٌ ويعملون بالأحكام الإهيّة» وينذروا الذين يتكرون 
الحق ويمتنعون عن امتثال الأحكام الإلهيّة» ويحذرونهم من عواقب أفعالهم. 

*. ولكن كا كانت رسالة الأتبياء لاتقتصر عل النصيحة والموعظة ولا يمكن ف الأساس 
وضع حدٌّ للاختلافات والنزاعات بمجرّد الوعظ والنصح. فإِنَّ الله سبحانه وتعالى قد أنزل 
مجموعة من القوانين والتشريعات على شكل كتاب حقٌ» ليضع الحلول على أساسه لما اختلفوا 
فيه سواء في المسائل الفكريّة والنظريّة أو العمليّة» والفرديّة أو الاجتاعيّةويضع نباية لهذه 
الاخغلافات. ولا كان هذا الكتاب حفّاكله» وقد نزل رافلًة بجلباب الح فإِنٌ الباطل لا يتظةق 
إليه» ويمكنه رفع الاختلاف بوضوح. ويميز الحق من الباطل» ويضمن السلامة والطهر والنقاء 
للمجتمع» ويحقق تكامله وارتقاءه. 

وبعبارة أخرى: إِنْ العقل البشري لا يكفي وحده في هداية الإنسان وحل الاختلافات في 
المسائل النظريّة والعمليّة؛ فمن الناحية النظريّة هناك كثيرٌ من الأسرار الخافية على الإنسان» وفي 
حالة اكتشاف بعض الحقائق فإنّه يقع في الخطأ بشأنها. ومن الناحية العمليّة فإنّهِ يكون مكبّلًا 
بأصفاد الشهوة والغضب؛ ولذلك فإنّهِ يحتاج إلى حقيقةٍ معصومةٍ من الخطأء وعالمةٍ بأسرار 
الوجود, ومنزهةٍ من الشهوة والغضب أيضًاء وذلك هو الوحي والكتاب السماويّ الذي نزل 
على الأنبياء ليه بكسوة الحقٌء أو مصحويًا معه؛ ولأنّه كان حقا؛ فإِنّهِ يكون منرّهًا عن الخلاف 
والاخضلاف» ويمكن له أن يكون معيارًا وميزانًا لحل الاخعلافات» ومح هناقال الله تعالى: 
لوَأئَْلٌ مَعَهُمُ الكتاب بالق لِيَحْكُمَ بَيْنَ الكايس فِيمَا اخْتلَقُوا فيد4١.‏ 

#ب إن الاغولافات المرجودة بين الئاس عل لسمين: 

أ. الاختلاف قبل العلم» وهو اختلافٌ تمدوح ومستحسر” ومقدّس؛ لأنه يمهّد الأرضيّة 
للنموٌ والازدهار والتكامل. وفي الحقيقة فإنَ الاختلاف قبل العلمء من قبيل اختلاف كفتي 


نا 
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الميزان الذي يشكل مقدّمةً لإقامة القسط والاعتدال في الميزان. إِنْ الاختلاف قبل العلم يشكل 
أرضيّةَ لتضارب الآراء ووسيلةً للبحث والحوار والسعي وبذل الجهد من أجل الوصول إلى 
الحقّ؛ لذا يكون موجبًا للكمال. وإِنّ هذا الاختلاف لا يتناف مع الأمّة الواحدة. وإِنّ هذا 
الاختلاف هو الذي كان سببًا في تشريع الدين الذي في ضوئه يتم العمل على حل الاختلافات. 

ب. الاختلاف بعد العلم» والذي يعود بجذوره إلى الحسد والبغي والظلم والعناد. إن 
هذا الاختلاف مذمومٌ وباطل» كاختلاف كفتي الميزان بالحيلة والتلاعب فيه بعد إجراء الوزن» 
وإقامة الاعتدال بين الوزن والموزون؛ إذ يؤدّي إلى التطفيف وبخس حقوق الآخرين. 

إن الاختلاف قبل العلم نا كان من أجل التكاملء فإنه يكون ضروريّء ولو بقي البشر 
يواصل معيشته في تلك الحياة البسيطة والابتدائيّة» وظل قابعًا في ذلك المستوى الفكريٌ أو 
المعيثيٌ أو على العلاقات الاجتماعيّة في بساصطتها الأول لما تحقق التقدّم والازدهار في المجتمع 
البشريّ. ولأنّ أصل هذا الاختلاف ضروريٌ وليس استمراره» كان العمل على وضع حدٌ 
وخبايةٍ له بحاجة إلى حكم حقٌء وإِنْ هذا الحقٌّ عبارةٌ عن مجموع القوانين والشريعة الإلهيّة التي 
نزلت على الأنبياء +84 عل شكل كتاب. لكر الاختلاف بعد العلم لكان يستند إلى البخي 
والجور والعناد؛ فإِنّهِ يؤدّي إلى ضياع المجتمع وسقوطه. 

د. إن الأمّة تعني الجماعة من الناس التي يكون لما هدفٌ خاصٌ وغايةٌ معيّنة. إن الإنسان 
موحد بالفطرة» ويتجّه نحو هدفٍ واحد. وبعبارة أخرى: إِنّهِ يولد على الفطرة التوحيديّة» ويحيا 
على أساس فطرة التوحيد» ويعرف الله ويعبده» ويسير في مسار صلاح ذاته أيضًا. 

١‏ إن الحاجة إلى الدين لا تكمن في حل الاختلاف فقطء بل إِنْ الإنسان من أجل الوصول 
إلى السعادة الحقيقيّة والحصول على الكمال الأبديّ يحتاج إلى مشر وع وبرنامج يحدّد له كيفيّة 
اركناطة مع اللشوينع العال ومع أبناة جتلدقه ]ذا كان هعالك حفط أخر يبأك لدسالقه ومضاطه 
ويعيّن له الأضرار والمفاسد. ومن هنا كان الإنسان على الدوام لا يخلو أمره, فهو ما أن يكون 
نبا على نفسه أو نبا ورسولَا مبعونًا إلى الآخرين. ومن هنا كان الإنسان الأَوّل ‏ وهو أبونا آدم 
ال - نبا وكان ينزل إليه الوحي؛ وعليه فإنَ كل أمةٍ كان لها نبي لتحيا في ظلّ هدايته. 


/: :إن الإكتاة عسدما تكون لذعهما؟ سيظة وابعدائنة» يكوون بالأمكات عذاهه و إبضالة إل 
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الغاية بمجرّد العمل على إيقاظ فطرته بالموعظة والنصيحة» وأمًا إذا خرجت حياته عن حدود 
البساطة في مختلف الأبعاد. فسوف يكتسب وجود الشريعة ومجموعة القوانين المدنيّة والحقوقيّة 
والجزائيّة ضرورة. ولذلك فإنْ الإنسان منذ زمن النبيّ آدم مالي إلى عصر النبيّ نوح .ء كان 
يواصل حياته الدينيّة بتوجيه العقائد والأخلاق والأحكام» ولكن بعد التكامل الاجتماعيّ 
وتعقيد المجتمع» أنزل الله سبحانه وتعالى الشريعة والكتاب عل النبيّ نوح اقِلاء ومن هنا 
كان النبيّ نوح في الواقع هو أوّل نبيّ من الأنبياء من أولي العزم الخمسة الذين نزلت عليهم 
الكتب والشرائع» وهي تشتمل على مجموعةٍ من القوانين والتشريعات الإلهية» لهداية الناس» 
وحل اختلافاتهم العلميّة والحقوقيّة والجزائيّة. وعلى هذا الأساس فإِنّ الأنبياء يه قد تلقوا في 
هذه المرحلة الكتاب والقوانين الجامعة» كي يعملوا من خلال بيان أصول العقيدة الصحيحة 
والمقاييس والموازين العمليّة فيها_-على هداية الأفكار. وعلى حل الاختلافات في البُعد الفكري 
والعملّ أيضًا. 

6 إن الاختلاف على أقسام متنوّعة» ويعدٌ الاختلاف في الدين واحدًا منهاء إذ بعد استقرار 
رسالة الأنبياء مه قام عددٌ من الأشخاص بالاختلاف مع الدين عن ظلم وبغي وعناد, على 
الرغم نما بلغهم من الشواهد والآيات الواضحة واللاحبة. 

4. إن الناس في مرحلة الاختلاف بعد العلم أي في مرحلة الاختلاف المذموم ينقسمون 
إلى قسمينء وهما: 

أ. المؤمنون الحقيقيون الذين أذعنوا للحٌء إِنْ هؤلاء عمدوا_لوضع حدّ لأي نوع من أنواع 
الاختلاف المذموم_إلى الرجوع للكتاب وتعاليم الأنبياء كه وقد تمكنوا بوساطة هداية 
الهداة الربانيين من الوصول إلى الحقٌ» وساروا على الصراط المستقيم. 

ب. الذين خرجوا عن مسار الإيهان» وضلّوا بسبب ظلمهم وحبّهم للأناء ومن خلال 
مفاقمتهم للخلاف قاموا بتحويله إلى اختلاف» بل وحؤلوه إلى محاربة أحيانًا. 

من خلال التدقيق في الآية مورد البحث ينضح أَنْ هناك ديئًا واحدًا للإنسان» وهناك شريعة 
ومنهاجًا واحدًاء وأن ما هو الفطريّ الذي يولد مع الإنسان هو الدين, وأمّا الشريعة والمنهاج 
وكذلك مجموع القوانين» فهي أشياء تتبلور مع ظهور المجتمع» واحتدام الاختلاف بينهم» 
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وبذلك يصبح نزول الشريعة والمنهاج من قبل الله سبحانه وتعالى أمرًّا ضروريّاء ليكون المجتمع 
مهتديًا في ضوء تلك الشريعة وذلك المنهاج ومجموعة القوانين الحقة» ويسير في طريق التكامل 
والارتقاء الدنيويّ والأخرويء ويكون في منجى من الاختلاف. 

إن ما هو فطريّ عند الإنسان» هو الذي عبّر عنه القرآن الكريمء بقوله: إإِنَّ التِينَ عِنْدَ الله 
الْإسْلَامُ14 وإِنَّ الإسلام واحدء وقد كان جميع الأنبياء أنفسهم من المسلمين» وكانوا يدعون 
الناس إلى الإسلام. وإِنْ أساس الإسلام هو التوحيد والنبوّة والمعاد. ولذلك فإِنَ جميع الناس 
يميلون إلى الله تعالى» إذ يتّصف بالكال المطلق» ويميلون إلى توحيده أيضًاء ويخضعون أمام 
كاله المطلق ويعبدونه. 

إن آية الفطرة تريد إيصال هذا المعنى» وهو أن الدين الثابت هو الفطريٌّ بالنسبة إلى الإنسان» 
وليس الشريعة والمنهاج المتغيّر؛ ولذلك فإِنْ الدين واحدٌّ ولا يوجد اختلافٌ فيه وأمّا الشرائع 
والمناهج فهي متعدّدة» ويمكن لكل شريعةٍ ة أن تختلف عن الشرائع السابقة من حيث الكمال 
والنتقصء ومن هنا فقد كانت الشريعة الأكمل هي الشريعة التي نزلت على قلب رسول الله كلل 
وقام بإبلاغها إلى الناس. 

ِنْ منشأ الدين ليس خارجًا عن حقيقة الإنسان, بل إِنْ منشأ الدين كامنٌ في داخل الإنسان 
وفطرته؛ وأمًا الشريعة والمنهاج فهم| جزئيّانَ ومتغيّران» إذ يوجد لما منشأ خارجيّ» وت إنّا 
أنزلا على الأنبياء لها -طبقًا لما ورد في الآية ‏ لوضع حدٌّ للاختلاف الذي هو أمرٌ عارض» 
كما ورد في تعبير القرآن الكريم أن الله قد أنزل الكتاب بالحقٌّ كي يحكم على أساسه بين الناس 


في] اختلفوا فيه. 
وبطبيعة ال حال فإِنْ الشريعة الجزئيّة والمنهاج المتغيّرء ينسجان مع الإسلام الذي يمثل 
الخطوط العامّة للدين بنحو كاملء ونا كانت حقيقة الإنسان شيئًا واحدّاء وهذا الثيء الواحد 
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يمتلك فطرةً كاد وطيعا تقر أ دركاتين كلاف الفط ة الثابتة وهذه الطبيعة المتغئرة اوقيافاً 
تكويققَ والسجاءناة؛ لذلك كانبين المخطوط الغانة للإسسلام وبين الشريعة والمتهاج ارقباط 
وانسجامٌ كاملان. 


.1١9 آل عمران:‎ .١ 


* الدين والفطرة 
النسبة بين الفطرة والشاكلة الإنسانيّة 
إن انارق لع ونال ناس المسة رين أبن اللظروبتزؤشر ل يشان تلز يفل كل 
مَاكلَتِهِ4'؟ فإِنْآية الفطرة تعمل على بيان الأصل المشترك بين الناسء وتقول: إن الناس 
يمتلكون أصلًا مشتركًا. في حين أن آية (الشاكلة) تقول: إن الإنسان يقوم بأعمالٍ مختلفة؛ إذَا 
ضوع آئة القطرة يكو للناسى امل مكس كول ضبوءاية لساك يكرن الناس ودين 
وعدلفين :ولا يمدلكون أضلا مشثركا. 

لبيان النسبة بين هاتين الآيتين والجواب عن السؤال المتقدّم؛ يجب أُوّلَا ذكر هاتين الآيتين 
مع ما قبلهم| وما بعدهماء ثم العمل بعد ذلك على بيان الألفاظ والمفردات الواردة فيههماء لننتقل 
بعد ذلك في نباية المطاف إلى بيان النسبة بينهما. 

إن ما قبل آية الشاكلة في الآية رقم ”8 من سورة الإسراءء يقول الله تعالى: لإوَتُتزِلُ مِنَ 
القُرْآنِ مَاهُوَ شِمَاء وَبَحْمَةٌ لْمُؤْمِنِينَ وَلَا يَِيدُ الظَالِمِينَ إِلّا حَسَارًا4. يُستفاد من هذه الآية 
أن الناس على طائفتين» وهما: .١‏ المؤمنون الذي ينتفع ون بالقرآن الكريم. ؟. الظالمون الذين 
لايكون لهم نصيبٌ من القرآن الكريم. وقال تعالى بعد هذه الآية: لوَإدًا أَنْعَْنَا عَلَ الإِدْمَانٍِ 
أَغْرّضٌ وكأئ يَائبِهِ وَإِذَا مَسَّهُ الشَّدٌ كان يَحُوسًا4 '. 

إِنْ هذه الآية والآيات الأخرى تبيّن في أكثر من سين موضعًا كثيرًا من : الصفات السلبية 
للإنسان. وهي تعود بأجمعها إلى طبيعة الإنسان؛ فإِنْ الإنسان يمتلك جسدًا مقروئًا في نشأة 
الطبيعة بأنواع اللذات الطبيعيّة» لذا يميل إليها بمقتضى الحسٌ والوهم والخيال. إن الآيات من 
هذا النوع تصف الإنسان بأنه: هلوع» وجزوع» ومنوع» وقتور»ء وظلوم» وجهولء وما إلى ذلك 
من الصفات المذمومة الأخرى. وهناك في قبال هذه الآيات آبات أخر وردت في تكريم الإنسان 
والثناء عليه» من قبيل: آية الفطرة. 

إن الآيات التي تشجب الإنسان بسبب بعض الصفات المذمومة. إِنَّا هي في الواقع تمَثّل 
جرس إنذارٍ للإنسان» وتوصياتٍ تبدف إلى تحصين الإنسان في مواجهة الأخطار. 
١‏ .الإسراء: 44. 
”. الإسراء: 47. 
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يجب القول في إيضاح هذه المسألة: مثلما هناك بعض المواد» من قبيل: الغاز والكهرباء 
ونظائرهما تما يحتوي على منافع للناسء لكن إذالم يتم استع الا والاستفادة منها بنحو صحيح 
تسيب ا فرراد جسني ولعب الك رصان قروظ الس اكاب لتر يس لاحر بها فين 
قبل الجهات المعنيّة مرارًا وتكرارًا للوقاية من تلك الأخطار وتجنب وقوع تلك الأضرار. 
إن الشهوة والغضب وأمثالماء هي وسائل مجديةٌ في الحصول على المنافع ودفع الأضرار» 
ولكنها مقرونة على الدوام ببعض الأخطار أيضًاء ومن هنا فإنَ الله سبحانه ينبّه ويحذر من هذه 
المخاطر على الدوام» ويقول ما مفاده: حذاريا أبّا الإنسان من أنْ تقع في حبال تلك الأخطار» 
دراه بالسيويى اجن الشمون سل الأناق ونولظ النده مركن عيك الأرط فق 
الاستفادة منهاء فإنْ هذا الإفراط تترتب عليه تداعياتٌ وتبعاتٌ كثيرة. 

في الآيات التي تثني على الإنسان. لا يوجد هناك حديتٌ عن شروط السلامة والوقاية؛ 
لأن النور المعنويّ لا يحتاج إلى نصائح تدعو إلى رعاية شروط السلامة» وإِنْ الفطرة تميل إلى 
العلم الصائب والعمل الصحيح. وإِنْ الشيء الذي يميل إلى العلم الصائب والعمل الصحيح: 
لايحتاج إلى نصائح تدعوه إلى مراعاة شروط السلامة. بيد أن الانتفاع بالنور الظاهريّ-مثل 
شعاع الشمس-يحتاج إلى نصائح وقائيّة» إذ على الرغم ما تنطوي عليه الشمس من الفوائد 
والمنافع الكثيرة» فإِّها تتسبب أحيانًا ببعض الأضرار أيضًاء ومن هنا تأت التوصية بعدم النظر 
إلى الشمس مباشرة» أو عدم تعريض البشرة إلى أشعتها المباشرة عند انتصاف النهار. ومن هنا 
يقول الله تعالى في هذه الآية مورد البحث: عندما يحصل الإنسان على نعمة. فإنّه عرض عن الله 
سبحانه؛ وإذا أصابه الشرّ تراه يائسًا ومحبطًا. بمعنى أن هذه هي طبيعة الإنسان» ومن هنا يجب 
عليه الحذر حتى إذا حصل على نعمةٍ لا يصيبه الغرور فيعرض عن الله» أو إذا مسّه الشرٌ لا 
يصاب بالإحباط والقنوط» ولا يتسبب لنفسه بالمشاكل. 

والنتيجة هي: أن هذه الآية ليست في مقام تقبيح فطرة الإنسان؛ لأثها إنّ) تنظر إلى طبيعة 
الإنسان وليس إلى فطرته. كما أنًا ليست في مقام القول بأنْ طبيعة الإنسان تعود إلى الحسٌ 
والوهم والخيال» ولذلك لا يرجى صلاحه. وإنَّ) هي بصدد بيان منافع الطبيعة ومضارها؛ 


٠‏ * الدين والفطرة 


بمعنى أن الطبيعة | تنطوي على بعض الفوائد, فإِئّها تشتمل على بعض الأضرار أيضًاء ولذلك 
يكون الإنسان بحاجةٍ إلى رعاية شروط السلامة» وأنْ يحذر من الوقوع في الخطر. 

ثم يقول الله سبحانه في الآية اللاحقة: لقُلْ كل يَحْمَلُ عَلَ شَاكِلَِهِ َرَيكُحْ أَْلَمُ بِمَنْ هْوَ 
أختاى خيبلة»١.‏ وأتاى آبةالقطرة: فقول أيضامامقاده: إن الاتسان قطرة قد قطره الله 
حال عليها: 

وبعد نقل هذه الآيات والنظر في معانيهاء ننتقل الآن إلى بيان بعض المفردات الواردة فيهاء 
ونعني بذلك كلمتي (الفطرة» والشاكلة). 
كلمة (الشاكلة) 
إِنَ الفطرة ‏ كما سبق أن ذكرنا_-على وزن (جلسة) وفعلة» تخبر عن نوع وخلقٍ خاصٌء وكا أن 
لمان دراه اشام ارمع وان الفط عع توق عاط ا م اانه وهر الخان بين 
العدم إلى الوجود الذي يكون إبداعيًا وابتدائيّاه بمعنى إيجاد الشىء من كتم العدم. 

أمّا كلمة (الشاكلة) فلها في ضوء فقه اللغة معناها الخاصٌ أيضًا. وقد عمد أبو هلال 
الععسكري في كتابه (معجم الفروق اللغويّة) إلى بيان الفرق بين الشكل والشبه. وبيان الفرق 
بين الشكل والمثل أيضًا. وني بيان الفرق بين الشكل والشبه» نقل عن الراغب الإصفهاني قوله: 
إن الك ) تسمل ف اللياهوالصورة والقدر والسناعة, وخا (الكبه فستعمل ل الكنية: 
وأمًا التساوي فيستعمل في الكميّة فقط. وإِنْ ما يقال من أنْ شيئًا يُشبه شيئًا آخر» أو أن شيعًا 
يساوي شيئًا آخر أو يحاذيه أو يشاكله» يكون مختلمًا؛ وذلك لأنْ الشكل يكون في الهيأة» والشبه 
يكون في الكيفيّة» والتساوي يكون في الكميّة. وأمًا (المثل) فهو عام؛ ويمكن القول: إِنَ هذا 
الشىء مثل ذلك الشيء في الكميّة أو الكيفيّة أو الميأة. ومن ذلك قوله تعالى: #وَآخَرٌ مِنْ شَكْلهِ 
أَْوَاجٌ4" أي: ومثله عذابات متنوّعة أخرى. إن (الشكل) في هذه الآية بمعنى (الثل)؛ بمعنى 
عذاب هو في الهيأة مثل تلك العذابات. 
.١‏ الإسراء: 85. 
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وقال في بيان الفرق بين الشكل والمثل: (إنْ الشكل هو الذي يشبه الشيء في أكثر صفاته 
حتى يكل الفرق بينهماء [كم| يشكل التمييز بين الح المشوب بالباطلء أو الباطل المشوب 
بالدق؛ لأتب] متشاببان من يت الشكل]. ووز أن ثقال: إن إشتقاقه [المشكل ] من الشكل: 
وهو الشمال واحد الشهئل ... فمعنى قولك (شاكل الشيءٌ الثيء) أنه أشبهه في شمائله. ثم 
سمي المشاكل شكلاء كا يُسمّى الشيء بالمصدرء ولهذا لا يستعمل الشكل إلا في الصور؛ فيقال: 
(هذا الطائر شكل هذا الطائر)؛ [أي: أنّهِ مثله في الوصف. ولكنه لا يستعمل في الهيأة]: ولا 
يقال: [إنْ هذه] الحلاوة [على] شكل [تلك] الحلاوة» ومثل الشيء [هو] ما يماثل [ذلك الشيء] 


١.»هتاذو‎ 


كلام محيي الدين بن عربي حول الشاكلة 
ِنَ لمحيي الدين بن عربي كلامًا على هامش تفسير هذه الآية» نقل العامة الطباطبائي عليه 
في المبزان” مثله عن الراغب الإصفهاي» ويمكن لهذا الكلام أنْ يمثل حلا للمسألة؛ إذ يقول: 
«الشكل: القيد» وبه سمي ما تقيّد به الدابّة في رجلها شكالاء والمتشكّل هو المقيّد بالشكل الذي 
ظهر به» يقول الله لكُلْ كل يَعْمَلُ عَلَ شَاكلَي4"؛ أي ما يعمل إِلّا ما يشاكله» يعني الذي ظهر 
منه يدل على أنه في نفسه عليه. والعااً عمل الحقٌّء فخلق الله العا فظهر بصفات الحقٌّء فكان 
العالم حيّا سميعًا بصيرًا عانًا مريدًا قادرًا متكذّاء فم في العام إلا من سمع الأمر الإلمي في حال 
عدمه بقوله (كن)» وما في العالم إلا حيّ, فإن كل شيء مُسبّحٌ بحمد الله» ولا يُسبّح إلاحيّ وما 
في العالم جزءٌ إلّا وهو يشاهد خالقه من حيث عينه لا من حيث عين خالقه. وما في العالم جز 
إلا وهو يريد ويقصد تعظيم موجده؛ وما في الوجود جزءٌ إلّا وهو متمكن قادر على الثناء على 
موجده. ومافي العالم جزةٌ إل وهو يعلم موجده من حيث ذاته لا من حيث ذات موجده. وما 
في الوجود جزءٌ إلا وهو متكلّم يسبّح بحمد خالقه. وأعلمنا وَكَأَنَ من أسرائه تعالى الكريم ... 


؟. الطباطبائيء الليزان في تفسير القركن. ج ١17‏ ص 185 . 
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فهذا من معاملة الحقٌ لنا على شاكلته من اسمه الكريم».' 

تتضح من خلال هذا البيان مسألتان» وهما: 

١‏ العمل مشاكلٌ لصفة داخليّة لدى العامّل» ويقال للصفة الداخليّة: شاكلة؛ لأنّ الصفة 
الداخليّة قيدٌ وجبلَةٌ في الإنسان. وقال الراغب الإصفهاني ينث بدوره [ما مضمونه]: «يقال 
للصفات الراسخة: جبليّة؛ لكونها ثابتةَ مثل الجبل» وأمّا الصفات ا حالة في الإنسان والزائلة» 
فلا يقال لها (جبليّة). وأما الصفات التي تكون مثل الملكة ونظير الجبل في الرسوخ. فيقال لما: 
جبليّة. وأما الشاكلة فتطلق على الصفات الخاصّة بالروحء وتقيّد الإنسان من الداخل»." 

”. إن العالم على شاكلة الله بمعنى أنْ العالم شبيه بصفات الله سبحانه. وإِنْ العام بأسره 
دائرٌ مدار الكرامة الإلهيّة؛ لأنْ الذات المقدّسة له كريمة» ومن هنا فإِنَ كل موجود في مقام ذاته» 
يعرف موجده دون ذات وكنه الموجد؛ إذإِنْ كنه الموجد ليس في متناول الإدراك المفهوميٌ أو 
الشهودي لأحد. 
رأي الفخر الرازي 
قال الفخر الرازي في تفسيره: «أقول: العقلاء اختلفوا في أن النفوس الناطقة البشريّة هل هي 
تلفة بالماهيّة أم لا؟ منهم من قال: إِّها مختلفة بالماهيّة» وإِنّ اختلاف أفعالها وأحوالما لأجل 
اختلاف جواهرها وماهيّاتباء ومنهم من قال: ئها متساوية في الماهيّة واختلاف أفعالها لأجل 
اختلاف أمزجتها. والمختار عندي هو القسم الأوّلء والقرآن مشعرٌ بذلك».' وبعبارة أخرى: إِنْ 
بعض الناس يميلون إلى الحسنات وفعل الخيرات» وبعضهم يميل إلى فعل الشرور والسيئات؛ 
وإِنَّ الله سبحانه قد خلق الناس على أنواع. 

وقد استدلٌ الفخر الرازي لإثبات مدّعاه بالآية السابقة» وقال: إِنْ تأثير القرآن الكريم 
على الناس يختلف بحسب اختلاف الأشخاص. إذ مهب لبعضهم الشفاء وال رحمة» ولبعضهم 


”. الراغب الإصفهاني. معجم الفردات في غريب القرأء ص 40. 
“. الرازيء التفسير الكبير» ج 37١‏ ص 737. 
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الضرر والخسران. وبعد ذلك يلفت عناية القارئ إلى آية الشاكلة» وقوله تعالى :ال كل يتل 
عَلَ شَاكلته ا ؛ بمعنى أن عمل كل شخص يتساوى مع شاكلته» فتكون النفوس الطاهرة منشأ 
لاثار الظاغرة» وتظهر التفوس ال مدنسنة من نفسها كارا مدذسية: ]| أن الشمس كتقد .حيرات 
الملح» وتذيب الثلجء وإِنّ هذا الاختلاف في التأثر ِنَّا يرتبط بالقابل» ولما كانت القوابل مختلفة 
فإن القابلتات سوق لف أيفنا, ' وبطبيعة الحال فإِنْ هذا الكلام من الفخر الرازي ينسجم 
مع المذهب الجبري. 


نقد العلامة الطباطبائي للفخر الرازي 
إن للعلامة الطباطبائي نيت على هامش تفسير هذه الآية بحًا تفصيليًا' ويمكن بيان خلاصة 
هذا البحث على النحو الآتي: 

إن هذه الآية الكريمة ترئّب عمل الإنسان على شاكلته؛ بمعنى أنْ العمل يناسبها ويوافقها 
فهي بالنسبة إلى العمل كالروح السارية في البدن الذي يمثل بأعضائه وأعماله هيأة الروح المعنويّة 
وقد تحقق بالتجارب والبحث العلمي أن بين الملّكات والأحوال النفسانيّة وبين الأعمال الإنسانيّة 
رابطة خاصّة ... ومع ذلك كله فليس يخرج دعوة المزاج المناسب لملَكةٍ من الملكات أو عمل من 
الأغرال مو ةا الاقضاء ل حمة لماج الناقة ويعيازة أخرى »رن لكات لبرت ينب وساب 
الاختيار من الإنسان؛ وذلك لأنْ هذه الملّكات تتبلور وتتشكل بفعل التعليم والتربية وأعمال 
اللأفماق اسه ولق تعاب كر نانيج الانيان شام 

إن الشاكلة ليست بمعنى الطبيعة الذاتيّة العامّلة. بل هي حيثيّة اكتسابيّة يعمل الإنسان 
على صنعها بأفكاره وأعماله؛ وذلك لأنَّ تكرار التفكير والعمل يكون في بداية أمره حالةٌ ثم 
يتحول ليصبح عادةً ثم يتحوّل بالتدريج ويكون ملكة» وإِنْ هذه الملككات_المستندة إلى العوامل 
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الاختياريّة -هي التي تصوغ أعمال الإنسان وتعمل على بلورتها. وإِنَ القرآن الكريم يؤكّد أهميّة 
محوريّة اختيار الإنسان في جميع الأحوال. ويستفاد من ارتباط قوله تعالى: قل كل يََْل عل 
َاكلتِهِ4'» بالآية السابقة التي تقول: لوَكرِلُ ع الذكآن تاهو هناء و25 للنزينيت 1 
ويد دُ الطَالِِينَ إِلّا خَسَارًا4 ". أن المراد من الشاكلة هي الشخصيّة الاكتسابيّة الحاصلة للإنسان 
من مجموع غرائزه والعوامل التربوية والاجتاعية. 

نستنتج من هذا البيان أنَ كلام الفخر الرازي إِنَّا يكون صحيحًا إذا كان الإنسان مختلمًا 
بلحاظ الطبيعة والذات والماهيّة» في حين أنْ الأمر ليس كذلك. بل إِنْ الشخصيّة الاكتسابيّة 
للإنسان هي المختلفة؛ وذلك لأنْ النفوس الإنسانيّة قبل رسوخ الملكات لا تختلف بالآثار 
اعدلافنا خر ورا وذلك لأن للإاتيسان حقيقة واحدق وإن الأعال اللترهة تيدق وتدشما مخ 
شخصيّته الاكتسابيّة المختلفة. 
خلاصة بحث الفطرة والشاكلة 
يُستفاد من مجموع ما تقدّم أن هناك اختلافاتٍ كثيرةً بين الفطرة والشاكلة» ومن بينها ما يلي: 

١‏ إن الفطرة هبةٌ وليست مكتسبة» خلاقًا للشاكلة التي تكون اكتسابيّة وليست هبة. 

؟. إن الفطرة بلحاظ التقرير العلميّ والاتجاه العمل لا تميل لغير الحنّ والصدق؛ إذ إِنَ 
ظاهر آية الفطرة أن الدين الذي هو عبارة عن مجموعةٍ من العقائد والأخلاق والأحكام 
وطائفةٍ من الضرورات والمحظورات والواجبات والمحرّمات حنيف ويتطابق مع الفطرة 
الإلهيّة» وأنَ الله سبحانه قد فطر الإنسان عليها. بخلاف الشاكلة التي تميل تارةً نحو الحقٌ» وتميل 
تارةَ أخرى نحو الباطل» وهناك من الناس مؤمنون ويحصلون من القرآن على الشفاءء» وهناك 
ظا مون لا يكون لهم من نصيب سوى الضلال والخسران. 

*. إن الفطرة لا تسند لغير الله؛ وذلك لأن واهبها هو الله وحدهء وإذا تم إسنادها إلى 
الإنسان. فهو من قبيل الاستناد إلى المبدأ القابنّ وليس المبدأ الفاعلٌ» على خلاف الشاكلة التى 
تسند إلى المبدأ الفاعليّ القريب» وهو الإنسان. ْ ْ ْ 
؟. الأسرا: 87. 
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؟. إن الفطرة غير قابلةٍ للتبديل. فلا يبدهًا الله ولا يبدهًا غيره. أمّا أن الله لا يغبّرَها؛ فلن 

الله قد خلق الإنسان في أحسن تقويمء وأنْ تغيير الأحسن إلى غير الأحسن وإِنْ كان مقدورًا لله 

عز وجلء ولكن لا معنى لأنْ يقوم بهذا التغيير؛ لأنّه تالف لحكمته. وغير الله لا يخبّره؛ لأنّه 

غير قادر على التبديل. ومن هنا تمّ نفي التبديل في الآية ب (لا) النافية للجنس نفيًا مطلقّاء على 
خلاف الشاكلة التي يجوز عليها التبديل لكوهها صفة نفسانيّة وملكة إنسانيّة. 

5. إن الفطرة_مثل الروح الإنسانيّةترتبط بالله سبحانه من جهتين؛ إحداهما: من جهة 
سنخ الوجود والكمال الوجودي. والأخرى: أن المبدأ الفاعليّ لها هو الله وحده. ومن هنا فإنَ 
ذات النسبتين اللتين ينسبهم الله بشأن روح الإنسانء ويقول: #وَتَمَخْتٌ فِيهِ مِنْ رُوجى 2١#‏ 
فإن الله يسند الروح فيهما إلى نفسه أيضاًء ون هذا الإسناد والإضافة تشريفيّة. والآخر أنه 
يصف نفسه فاعلا وخالقًا للروح. قال الله تعالى بشأن الفطرة: للفِظُرَتَ اللَّهِ الى فَطَرَ الكَاسَ 
عَلَيْهَا4". فالفاطر هو الله» وإن الفطرة تستند إليه بالإضافة التشريفيّة أيضًا. وأمًا الشاكلة 
فتستند إلى ذات الإنسان» ولذلك تصدر عنه الحسنة تارةً والسيئة تارةً أخرى. كما في قوله تعالى: 
لَهَامًا كَسَبَتْ وَعَلَيْهَامَا اكْتَسَبَثْ4". إن حسنات كلّ شخص تعود عليه بالنفع» وسيئاته 
تعود عليه بالضرر. لقد خلق الله روح الإنسان ونفسه على استواء الخلقة» وإِنْ استواء الخلقة 
ل كو نا سيك الال 39:4 انها رونا وكتويهاكة ا دوين هنا قز النقنى [اكاقه بلق 
بالفجور والتقوىء فإنها تكون على وصف مستوي الخلقة. 

وأمّا كيف يكون لدى بعض الناس شاكلةٌ حسنة» ولدى بعضهم الآخر شاكلةٌ سيئة؛ فلآنَ 
الله قد خلق الإنسان ومنحه الاختيار وهداه إلى سواء السبيلء فإِنْ اهتدى بالهداية الإلهيّة» فإنّه 
يعمل على تطوير فطرته الإلهيّة» ون رفض الهداية الإهيّة» فإِنه سيعمل على وأد فطرته بمعاول 
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أهوائه ومجارف غرائزه. ولذلك فإِنْ القرآن يقول من جهة: #وَهَدَيْئَاُ التَجْدَيْن4'» وقد أريناه 
طريق الحقٌ والباطل» كا أريناه طريق الخير والشرّء وسبيل الجنة والنار. وقال من جهة ثانية: 
لإِنا هَدَيْئَاُالسِّيلَ إِمّا طَاكِرً وَإِمّا كَمُورًاك '. وقال من جهةٍ أخرى: افد أَخْلَحَ مَنْ ركاه * 
وَقَدْ خَابٍ مَنْ دَسَّاهَا؟ '. إن معنى (دَسَاهًا) أنّه قد دسٌ نفسه ودفن فطرته النفسانيّة في جدث 
الأغراض والغرائز» وألقى عليها ركامًا كبيرًا من الحجر والمدر وتراب الأهواء, وأحكم غلقه 
ثم جلس عليه. 

ِنَ أصل كلمة (دَسَّاهًا) هو (دَميَ)» وجذرها (دَسّسٌ)؛ وهي من صنف كلمة (يدسٌّ) 
في سورة النحل في قوله تعالى: آَم يَدْسّهُ فى الثُرَابٍ4*. وتستعمل (الدسيسة) حيث يتم 
ضمٌ الباطن تحت غطاءٍ من الحقٌء وكلمة (دَسَّسَ) مشدّدة ومضعّفة لتدلّ على الكثرة والمبالغة» 
ولكن لمكان الثقل في كلمة (دسّسها)» تم إبدال السين الثانية ب (ياء)» ثم تم إبدال هذه الياء ب 
(الألف). 

إن عبارة قد حَابَ مَنْ دَسَاهَاك تعني أنْ الخيبة والخسران على من دفن الفطرة. وعندما 
يقوم الإنسان بدفن فطرته بسوء اختياره» يفقد ثروةً وكنرًا بعث الله الأنبياء من أجل إحيائه 
وتنميته» وفي ذلك قال أمير المؤمنين نغ : «ويثيروا لهم دفائن العقول».” كي لا يبتلي أحدٌ بالمخيبة 
والخسران» ولو عمد بعض الناس إلى تحصيل الشاكلة السيئة» فإِنَّ الله قد بعث الأنبياء لكي 
يعملوا على إصلاح تلك الشاكلة السيئة بوساطة إحياء الفطرة. 

وعلى هذا الأساس فإِنْ فطرة الإنسان ترتبط بالله فقط» وأمًا الشاكلة فترتبط وتستند إلى 
الإنسان نفسه وإنّه ثارة يعمل عل صياغة شاكلته عل أساس السيئة وإن صاغياعل هذا 
الاتجاه. فسوف تكون الأعمال الصادرة عنه منسجمةً ومتناغمةً مع شاكلته. وعليه فإِنَ لكل 
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إِنسانٍ طبيعةٌ وفطرةً واحدة» وَإِنّ الله قد خلقه على ذلك الأصل المشترك؛ لكينٌ الشاكلات 
المتنوّعة للإنسان أمرٌ عارص يحصل بوساطته وبسببه» ومن هنا فإِنّهِ من خلال تطوير الفطرة 
وإحيائهاء يتم بلورة الشاكلة بنحو لا تصدر عنها سوى الحسنات. 
توهم التنافى بين آية الفطرة وآيات التغيير 
إن من بين المسائل الجديرة بالاهتمام على هامش آية الفطرة» أن مفاد هذه الآآية هو عدم تبديل أو 
تغيير هذه الفطرة؛ إذ يقول تعالى: لا تَبْدِيلَ مَلّْقٍ اللّو14. في حين يُستفاد من بعض الآيات 
الأخرى بالإضافة إلى الروايات أن التبديل والتغيير قد يعتري الفطرة والخلق أيضّاء وقد تمٌ 
إسناد هذا التغيير تارةً إلى الإنسان نفسه. إلى الشيطان تارةً» وإلى الأبوين تارةٌ أخرى. 

يقول الله تعالى: فإِنَّ اللّه لا يُكَيَرمَا بقَوْوٍ حَقَ يه يُكيَرُوا ما بأنْفُسِهه 4 ! ؛ وقال في موضع 
آخرى ِذَلِكَ أن اللّه للَّهَ لم يَكُ مُغَيْرًا د مه أَنْعَمَهَا علَ َو حَقّ ُمََرُوامَابأَنْفيِهمْ4". 
يُستفاد مع هاتين الآيتين أن بين التحوّلات النفساتيّة للانسان والأحدات اليوميّة ارتباطًا 
مباشرًا؛ إذ إِنَ الناس من خلال تغيير أوضاعهم وأحواهم الداخليّة» يستطيعون إحداث التغيير 
في الأحداث الخارجيّة أيضًا. 

وق سبورة البافاعل لحان الشيطان: قر ل4 13و39 نّهُمْ َليُعَيَرَ خَلَقَ اللّك؛ . وقد 
وردت في هذه الآية رواية تقول: إن المراد من (خلق الله) في هذه الآية هو الدين الإلميّ» وقال 
الفكرونةةإن دين لقنا واجد مو تضادق زاللفية واتسكديدوا انايد هذا المع بار الفطرةه 
وتالسواازة ردس رضلق الما جر لطر 01)» ولي روا الور فين الزمام الصادق اللا » 
تم إسناد تغيير الخلقة والفطرة إلى الوالدين؛ إذ يقول .ا : «ما منْ مولودٍ ولد إِلّا على الفطرة» 
فأبواه مبوّدانه وينضّرانه ويمجّسانه». ” وعليه يكون للأبوين دورٌ أسامرة في تغرير الفطرة الإفية. 
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يرد الكلام في هذه الموارد الثلاثة عن تغيير الحال والخلق والفطرة» فكيف يمكن الجمع بين 
مضمون هذه الأدلّة وبين مضمون آية الفطرة القائل: #لَا تَبْدِيلَ لْمَلْقٍ اللو وهل هناك من 
حل لرفع هذا التهافت المتوهّم؟ 
طرق الحل للجواب عن هذا التوهم 
نقول في الجواب: إِنْ طرق الحلّ المذكورة لهذا التومّم عديدة» ويمكن إجمالها على النحو الآتي: 

.١‏ هناك من تصرّف في كلمة (لا تبديل). فقال إِنْ كلمة (لا) وإِنْ وردت هنا على صيغة 
النفي وقد وقعت في سياق جملةٍ خبريّة» إلا أثها تفيد النهي؛ وبذلك تكون بمعنى الجملة 
الإنشائيّة» والمراد بذلك هو: لا تغيّروا خلق الله. ولذلك فإنّْهِ على الرغم من قول الشيطان: إن 
آمركم لتغبّروا خلق الله» فإنْ الله يأمر بمقاومة الشيطان وعدم تبديل خلق الله. وقد نسب إلى 
ابن عباس قوله: إن مراد الآية هو النهي عن الإخصاء. 

وقد تُقد هذا الحل من جهتين, وهما: 

أ. إن هذا المعنى لا ينسجم مع سياق الآية» بأنْ يتم إرجاع النفي إلى النهي» ويكون الإخبار 
بمعنى الإنشاء. 

ب. ليس هناك من دليل يثبت أن المراد من الخلق هو الدين» وعلاوةً على ذلك هناك آياتٌ 
حت عن عدم تيديل الشثة اليف إذ يفول تعال: لكلق تهد لكك الله تنديل وان قد 
ِسْنّتِ الله تَحْوِيلًا4". إن السُّنّة الإهيّة تقوم على أن الإنسان مفطورٌ على التوحيد. وما تُسب 
إلى ابن عباس من أن المراد من (خلق الله) هو الإخصاء. ليس صحيحًا. إذ لا دليل عليه» وإن 
كان ما ورد في آية سورة النساء قد يكون قابلا للانطباق على الإخصاء وأمثال ذلك. 

".إن طريقة الحل الثانية تكمن في تحليل مفهوم التبديل والتغيير» وبيان الاختلاف بين 
هذين المفهومين؛ إذ التبديل يعني استبدال شيءٍ بشيءٍ آخر مغاير له. وأمّا التغيير فيطلق على جميع 
أنواع التغبّر والتحوّلء ولذلك قد يتحقق التغيير بالتحوّل بالتقليل أو التضعيف أو التلدسيس 
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أو التدفين. إن هذا التقليل وأمثاله يتحقق باختيار الإنسانء ومن هنا إذا كان الكلام عن تغيير 
الحال أو تغيير الخلق أو تغيير الفطرة على يد الأبوين» كان ذلك في الواقع بمعنى أن الإنسان 
يعمل باختياره على تدسيس أو تضعيف الفطرة من خلال ارتكاب المعاصي أو اتباع هوى 
النفس. ومن هنا فقد قال الله تعالى: #وَقَدْ حَابَ مَنْ دَنَاهًَا»!؛ بمعنى: خسر من دفن نفسه 
وفطرته بالدسٌ. ولا أمكن دفن الفطرة بالغرائز والأهواء والنزوات» فقد بعث الله الأنبياء 2506 
؛ ليعملوا على إخراج هذه الدفائن وكنوز الفطرة. كما قال أمير المؤمنين ع3 : «فبعث فيهم رسله 
وواترإليهم أنبياءء؛ ليستأدوهم ميثاق فطرته» ويذكروهم منسي نعمته» ويحتجّوا عليهم بالتبليغ» 
ويثيروا لهم دفائن العقول»." 

#رقديقوق الشي أهيانا هه باب اشنضاء ار خقاء الأمرعل الاشبات: نع أن الاتينان 
بفعل التغافل أو خداع الآخرين قد يعد الأمور الفطريّة أمورًا غير فطريّة» أو يعد الأمور غير 
الفطريّة الور واس لالَدِينَ صَلٌ مَعْيْهُمْ ف الَيّة الدّدْيًا 
وَهُمْ يَحْسَبُونَ انه كير صَنْعَا؛ '. 
الفطرة ونظريّة الحدوث 50 للنفس 
بالنظر إلى أن الناس ‏ من وجهة نظر القرآن الكريم يمتلكون فطرةٌ توحيديّة وأنْ الإنسان 
منذ بداية خلقه يهتمٌ_بناءً على نظريّة الفطرة -بالله والحقيقة المطلقة. ومن ناحية أخرى تكون 
النفس والروح-على أساس مبانيٍ الحكمة المتعالية والقول بأصل ا حركة الجوهريّة -(جسانيّة 
الحدوث وروحانيّة البقاء)؛ بمعنى أنْ النفس في بداية أمرها جسانيّة» وإذا كانت النفس والروح 
جسانيّة فأين يكمن موضع الفطرة بمعنى مبدأ الاتجاه إلى الله وشهوده؟ وبعبارة أخرى: كيف 
يمكن التوفيق بين نظريّة الفطرة» ونظرية كون النفس والروح جسانيّة الحدوث؟ 

نقول في الجواب: إِنْ مسألة جسمنيّة حدوث النفس وروحانئيّة بقائها ترتبط بالحركة 
الجوهريّة ارتباطًا وثيقاء بيد أن بيان الفطرة على أساس هذين المبنيين أي الحركة الجوهريّة 
؟. نبج البلاغة الخطبة الأولى. 
*. الكهف: 5 .١٠١‏ 
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وجسانية حدوث النفس - يحتاج إلى تحليلٍ عقلّ. ولتحليل المسألة وبيانها يجب العمل أوٌلّا 
على شرح مفهوم الفطرة» والانتقال بعد ذلك إلى الحديث عن تناغمها وانسجامها مع جسانية 
حدوث النفس؛ وعليه سوف يقع البحث في مقامين: 

المقام الأول: حدود مفردة الفطرة 

إن مفردة الفطرة والفطريّ والفطريّات ىا تستعمل في التقارير والمعارف العلميّة» تستعمل 
كذلك في الاتجاهات العمليّة أيضًا. إِنْ معنى فطريّة المعارف العلميّة هو أن الإنسان لم يحصل 
على العلم بها من خلال الدراسة والتعلم» من ذلك أئْهم-على سبيل المثال يستعملون لعلم 
الإنسان بالأوّليّات والبديهيّات مصطلح الفطريّات؛ وذلك لأنّه يعلمها بالفطرة» أي: إِنّهِ يعلم 
امن دون أن مضل عليها باكتسات المعرفة. 


الفرق بين الأول والبديهئن 
إن الفرق بين الأول والبديهيّ هو أن القضايا البديهيّة تقبل التعليل» ولكنها لا تحتاج إلى التعليل» 
من قبيل: (الكل أعظم من الجزء). و(الواحد نصف الاثنين): و(الأربعة زوج). وأما القضايا 
الأوَليّة فإئها لا تقبل التعليلء من قبيل: (اجتماع النقيضين وارتفاعهما محال». إِنَّ قضية اجتماع 
النقيضين من القضايا التي يكون إثباتها هو إثباتهاء ويكون نفيها إثباتها أيضًاء والشك فيها 
هو كذلك إثبات لها أيضًاءٍ وذلك لأنْ الوجود لا يجتمع مع اللاوجود. والشكٌ لا يجتمع مع 
اللاشكَ, والنفي لا يجتمع مع الإثبات. ولو قيل-على سبيل المثال_إِنْ اجتماع النقيضين واجبٌ 
أو جائزء وأمكن إثبات ذلكء فإِنْ هذا الإثبات لا يقبل الجمع مع عدم إثباته. 

وعلى هذا الأساس. فإِنْ الذي لا يقبل التعليل» يصطلح عليه ب (الأوَيّ)» ون كان يطلق 
عنوان الأوَّيّ على البديبيّ أيضًاء وعليه فإِنَ علم الإنسان بالأمور الأوَليّة والبديبيّة فطري. 
بمعنى أنه إِمَا ألا يقبل التعليل» وإمّا أَنْ يقبل التعليل ولكنّه لايحتاج إليه. 

وكما أن معرفاتنا بالأمور الأوّليّة والبديبيّة فطريّة» لدينا كذلك سلسلة من الأمور العلميّة 


الفطريّة أيضًا. إذيميل جميع أفراد الإنسان_دون أن يتعلموا من شخص أو يدرسوا في مدرسة 
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- إلى الصدق والأمانة والوفاء والحياء وما إلى ذلك» ويبغضون الخيانة والكذب والنفاق وخلف 
الوعد ونقض الميثاق. فحيث| ولد الإنسان. وأينم|ا عاش وترعرع سواء في الشرق أم في الغرب» 
وسواء كان يعيش في القطب الشمالّ أم الجنوبي» أم في المناطق الاستوائيّة» وأيّا كان عرقه أو لونه» 
فإنّه يميل إلى هذه الفضائل الأخلاقيّة. 

إن الإنسان يمتلك سلسلةً من المعارف عن الوجود والعدم؛ وله ميل إلى الواجبات 
والإعراض عن المحظورات» وهي بأجمعها من الأمور الفطريّة؛ بمعنى أَتّها أَوّلّا: من الأمور 
التي لم يحصل عليها بالاكتساب. وإنَّا هو يمتلكها منذ البداية كثروةٍ ورصيدٍ أُوَلِي. وثانيًا: إنّها 
عامّةٌ وشاملةٌ ويشترك فيها الجميع. 

ون التوحيد هو من بين الحقائق الفطريّة» بمعنى أن الإنسان يتجه بفطرته نحو حقيقةٍ 
ضروريّة وأزليّة» ويدركها بوساطة الشهود. 

إِنَ القضايا العلميّة الضروريّة» والاتجاهات العمليّة الضرورية؛ تنقسم إلى قسمين: القسم 
الأوّل» القضايا التي تحكي عن الحقائق الضروريّة الأزليّة وهي الحقائق التي تكون ضروريّة 
وأزليّة بالذات» من قبيل الاتجاه نحو الواقعيّة المطلقة والذات الإلهيّة المقدّسة» وإِنَّ الفطرة تشاهد 
تلك الحقيقة المطلقة الآزليّة بالذات. والقسم الثاني: القضايا التي تحكي عن الحقائق الضروريّة 
الأزليّة بالتبع وبالغير» وتكون دعامة هذه الحقائق تلك الحقيقة المطلقة الأزليّة بالذات. وهذه 
الحقائق الضروريّة من قبيل البديهيّات والأوَّليّات» فهي ضروريّة لكنها ليست أزليّةَ ذاتيّة 
وَإِنّا تستند إلى الحقيقة الضروريّة الذاتيّة. بمعنى أن التوحيد دعامة الموجودات والمعدومات 
والضرورات والمحظورات الفطريّة؛ وذلك لأنْ الأوّليّات والبديييّات وإِنْ كانت موجودةٌ 
وتكون صادقةً أيضًاء ولكنها ليست هي الله. وإِنْ معيار صدقها يكمن في تطابقها مع الواقع. 

فلو قلناعلى نحو القضيّة المنفصلة الحقيقيّة: (الشيء إِمّا موجود وإِمّا معدوم)» أو قلنا على 
حدر الققةة الشماثة: (الشفان لا ممما ولاي تتعان )نان تكد مده التضانا متيومة 3لا 
ترتبط بالواقع بمعنى أنْ هناك واقعيّةَ يتم انتزاع هذا المفهوم منهاء وإِنْ هذه الواقعيّة تكون 
مقرونة بالواقعيّة المطلقة الأزليّة» ولذلك سوف تكون موجودةً حتًا. 

فليس الأمر كا لو أنْ لدينا في الفلسفة واجبّى وجودء أحدهما واجب الوجود العلميٌ» 
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والآخر واجب الوجود العينيٌ؛ حيث يكون ني عالم العلوم؛ قضيّة (اجتماع النقيضين محال)؛ 
أحدهما واجب الوجود العلميٌ» ويكون لدينا إلهٌ هو واجب الوجود العينيٌ. 

إِنَّ لبهمنيار كلامًا جملا ذكره في كتاب التحصيلء وقد نقله صدر المتأَهْين في كتاب الأسفارا 
أيضَاء إذ يقول: إِنْ منزلة أصل امتناع التناقض في سلسلة العلوم؛ كمنزلة واجب الوجود في 
الوجودء فم أنْ أصل امتناع التناقض يشكل بدايةَ للأفكار والمعارف. فإِنَ واجب الوجود 
يمثل بداية للأعيان التكوينيّة» وكا أنه لولم يكن واجب الوجود موجودّاء لن يكون هناك من 
وجود لأيّ موجود عينيّ في العام فإنّه لولم يكن أصل امتناع الجمع بين النقيضين موجودّاء 
لن يكون لدينا في المضمار الفكريّ أيّ موجودٍ علميّ أيضًا. بمعنى أنه لوتمٌ رفع اليد عن أصل 
استحالة الجمع بين النقيضين. فإِنْ جميع المعارف سوف تنهار. وإليك نص عبارة بهمنيار: «ولو 
كان للأوليّات وجودٌ ني الأعيان لا ني النفس؛ لأئّها معانٍ مجرّدة عن المادّة» لكانت نسبتها إلى 
لوازمها كنسبة الأوّل إلى معقولاته» فإنَ كون لوازمها موجودةً عنه هو بعينه كونها معقولةٌ له»." 

وبطبيعة الحال فإنّ هذا مجرّد تنظير وتقريب للمسألة إلى الذهنء لا أنْ يكون لدينا في الواقع 
واجبانة اوحرف ادوس مير و الكعر علية ث3 شري ها بالوااحي:العيرك للك فإن وال 
هذا التقريب يعود إلى الآية» بمعنى أنْ الآية الكبرى للمبدئيّة بالنسبة إلى ذات الواجب تعالى» 
ومظهر ذلك الظاهر بالذات في نشأة العلوم» أصل امتناع الجمع بين النقيضين؛ إذ لو لم يكن 
الأصل المذكور موجوداء لا أمكن أنْ يكون لدينا أيّ علم» ومن هنا كان الأصل المذكور آية 
الواجب: إِنّ هذا الأصل مثل سائر الممكنات والمخلوقات الأخرى ممكن الوجودء ويجب أن 
ينتهي إلى الواجب. 

وعليه فإنَ أصل امتناع الجمع بين النقيضين ذانًاء له ضرورة ذاتيّة منطقيّة» وليبس ضرورةً 
أزليّة. ولكنه مظهرٌ للضرورة الأزليّة» وله ضرورة أزليّة بالغير. بمعنى أَوّلَا: إن امتناع الجمع 
بين النقيضين؛ ليس واجب الوجوه, بل هو مكنٌ ومظهرٌ للواجب. وثانيًا: إن مظهريّته من 
الضرورة الأزليّة بالغير» إذ يكون آية الضرورة الأزليّة بالذات» أي واجب الوجود. 
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إن الفرق بين الضرورة الذاتيّة المنطقيّة وبين الضرورة الأزليّة» يكمن في أن الضرورة الذاتيّة 
المنطقيّة تعني أَنّه حين| تكون ذات الموضوع موجودة؛ يكون ثبوت المحمول ضروريًا لهاء من 
قبيل (الإنسان ناطق بالضرورة الذاتيّة)» ف دام الإننسان موجودًاء فسوف يكون ناطماء وإذا 
انعدم الإنسان. لا تكون الناطقيّة ضروريّة له في حالة العدم. ومثل (الأربعة زوج بالضرورة 
الذاتيّة)» فا دامت الأربعة موجودةً تكون الزوجيّة ضروريّة هاء وإِنْلم تكن هناك أربعة ‏ لا 
في الذهن ولافي الخارج لن تكون هناك زوجيّةٌ لها. وأمّا الضرورة الأزليّة المنطقيّة التي هي 
الضرورة الذاتيّة الفلسفيّة» فهي أن يكون المحمول ضر وريًّا للموضوع من دون أنْ تكون هناك 
أي محدوديّةٍ في البين» من قبيل القضيّة القائلة (إِنَّ الله تعالى موجود). إن الضرورة الأزليّة 
بعبارة أخرى هي الضرورة الذاتيّة» وما دام ذات المحمول متطابقًا مع الموضوع. فهذا يعني أنه 
لابرد هناك فرق جرهرق بين الضرورة الأزلية والذا ون الفرق يهنا بكم فق مضصداق 
(ما دام الذات)؛ لآن مصداق (ما دام الذات) في الضرورة الأزليّة غير محدودٍ على الدوام» بيد 
أن مصداقه في الضرورة الذاتيّة دوام المحدود وإمكان الزوال.١‏ 

بالنظر إلى الفرق المعروف بين الضرورة الذانية والضرورة الأزليّةه يجب علينا أن نعلم أن 
قضيّة (استحالة اجتاع النقيضين) هي من بعض الجهات ليست مثل (الأربعة زوج)» كم أمّها 
من بعض الجهات الأخرى ليست مثل القضيّة القائلة (إِنَ الله موجود). أمًا الأمر الأول وهو 
أنّا ليست مثل زوجيّة الأربعة_فلأنّه مادامت هناك أربعة» تكون الزوجيّة موجودةً أيضًاء وقد 
لا تكون الأربعة موجودة» كأن يكون هناك جسم على سبيل المثال- ولا تكون هناك زوجيّة 
أيضًا. وأما مسألة اجتماع النقيضين أو ارتفاع النقيضين. فإنها تصدق بشأن جميع الأشياء العلميّة 
والعيشة: ولا يود هتاك مورة لأيكون فيده زا الأضل صادقًا: 

وأمّاالمطلب الثاني» وهو القول بأنْ مظهر الضرورة أزلٌّ» فلأنّه في غير هذه الصورة يكون 
من الممكن أن تكون السفسطة في مرحلةٍ ما حقّاء في حين أنّ السفسطة محالٌ مطلقًا؛ إذ إن اجتماع 
النقيضين محال» وكذلك ارتفاع النقيضين محالٌ أيضًا. بمعنى أن الاستحالة المذكورة قد زالت 
في فرض العينيّة أو الذهنيّة» لزم من ذلك السفسطة. في حين أنْ بطلان السفسطة أزْيّ على نحو 
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الضرورة الأزليّة» مثل امتناع شريك الباري. إِنْ سر القول بأنْ أصل امتناع الجمع بين النقيضين 
أو رفعه] ليس مثل قضيّة (إن الله موجود)؛ لأنْ الضروريّ الأزليٌ بالذات لا يقبل الشريك» 
بمعنى أن الضرورة الأزليّة بالذاث - بمقتضى التويحيد - لن تكون أكثر من وااحدة. 

تنبيه: إن ما يتمٌ بيانه وذكره في عالم العلم بوصفه ضرورةً ذاتيّة» إِنّا هو بالاستناد إلى تلك 
الحقيقة التي لا يتطرّق إليها الزوال؛ وإِنْ تلك الحقيقة التي لا تقبل الزوال لا يخلو أمرهاء فهي 
إِمّا أنْ تكون هي الله الذي هو الواجب العينيّ» وإِمّا تستند إلى الله وهو الواجب العلميٌّ. 

إن معنى فطريّة الضرورات والمحظورات التي تحتوي عليها النفسء هو أن الإنسان في 
البداية يرى تلك الدعامة بالكشف والشهود العلميّ والعلم الحضوريّ بمقدار ظرفيّته» ويعد 
من ذلك الأمر الواقعي تقريرًا علميّاك كما يميل إليه بوصفه أمرًا بديهيًا وأوليًا أيضَاء وذلك لأن 
تلك الحقيقة عبارةٌ عن وجود محض وطاردٍ للعدم» وإذيكون له حسنٌ وجمالء فإنّه يكون طاردًا 
للقبح؛ ولذلك يدرك في داخله مفاد قول الله سبحانه: افَأَلْهَمَهَا فُجُورَهَا وَتَقوَاهَا14. 

وفي مايل يجب بيان بعض الحقائق على النحو الآتي: 

.١‏ إن تلك الحقيقة المطلقة موجودة. 

".إن النفس تشاهد تلك الحقيقة المطلقة. 

". إن النفس تعد تقريراتٍ عن تلك الحقيقة المطلقة بوصفها أوَّلية وبديهبيّة. 

*. إن النفس في عالمها تميل إلى تلك الحقيقة التي تعني الكمال. 

ه. كم أنها تعد الضرورات والمحظورات الأوَّليّة والبديبيّة من تلك التوجٌّهات العمليّة 
أي: كما أن الحكمة النظريّة ‏ الوجود والعدم تمتلك أصولا أَوّليّة ومبادئ بديبيّة» فإنَ الحكمة 
العمليّة ‏ الواجب والمحظور تمتلك مثل هذه الأصول والمبادئ التي يدركها العقل النظريٌ 
ويميل إليها العقل العملّ. وعندما تأتي تلك الحقيقة إلى نشأة العلم الحصولّ وأردنا أن نعدٌ 
تقريرًا عنهاء يتم تقديمه على شكل أصل مفهوميّ للحقيقة وعلى أساس من استحالة اجتماع 
اضرق وإ الى تسج جد عذه اقيق و الى اققلة. 


١‏ الشمس:7. 
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المقام الثاني: مرحلة تحقق التقريرات العلميّة والاتجاهات العمليّة 
يقع البحث في المقام الثاني حول المرحلة الزمنيّة التي تتحقق فيها هذه المعارف العلميّة والاتجاهات 
العمليّة في نفس الإنسان. وبالنظر إلى أن هناك ثلاث نظريّاتِ حول كيفيّة خلق النفس وكيفيّة 
تعلّقها بالبدن» يجب تقديم الجواب المناسب في ضوء كلّ واحدةٍ من هذه النظريّات الثلاثة. 

النظريّة الأولى هي نظرية الأفلاطونيين الذين يقولون: إِنْ النفس الإنسانيّة (بما هي نفس) 
كانت موجودةًٌ قبل وجود البدن» وعندما يتم خلق البدن تتعلّق النفس به. وإِنْ مايقع في الحقيقة 
والواقع هو تعلّق النفس بالبدن وليس ذات النفس. يجب على هؤلاء أن يجيبوا عن هذا السؤال» 
وهو: هل كانت النفس في عالمها تعلم بالفطريّات أم لا؟ هل يتحقق لما علمٌ بها بعد تعلّقها 
بالبدن» وتستفيد منها بعد مذَّةٍ من تعلّقها به أم لا؟ وبطبيعة الحال فإنّه طبقًا للمبنى المعروف 
لأفلاطون فإنْ النفس كانت عالةً هذه الأصول والمبادئ الفطريّة. 

النظريّة الثانية هي نظريّة أرسطو وأتباعه ‏ من أمثال الفارابي وأبي علي بن سينا الذين 
يقولون: إِنْ النفس تُخلق مع البدن؛ أي أن البدن عندما يبلغ نصاب الاستعداد لحلول النفس 
فيه» فإنْ الله مسبحانه يخلق النفس المجرّدة. وبعبارة أخرى: إِنَ النفس تحدث بالتزامن مع تحقق 
الاستعداد في البدن. وإِنّ على هؤلاء أن يجيبوا عن هذا السؤال أيضًاء وهو: متى يتحقق للنفس 
العلم مبذه الحقائ ثق؟ لأنْ ظاهر القرآن يقول : إن للإنسان نوعين من العلوم؛ وهما: 

النوع الأول: العلوم الاكتسابيّةه وهي العلوم التحصيليّة التي لم يكن الإنسان عامًا بها 
في بداية الأمرء ثم يكتسبها لاحقًا ويحصل له علمٌ بهاء ٠كمافي‏ قوله تعالى : لوَاللَهُ أَخْرَجَكُمْ 
لل ل ل الكن اك اكد 
تَشْكُرُونَ4'. إن العلوم التي تتحقّق من هذا الطريق هي علومٌ وافدةٌ لم يكن الإنسان يمتلكها 
في بداية خلقه. وإنَّ)ا يحصل عليها لاحمًا. 

مع ع يا يي ع 0 
إعداد التقريرات العلميّة أو الاتجاهات العمليّة. ىا في قوله تعالى : #فَأَقِم م وَجْهَكَ لِلدِينٍ 


.8 النحل:‎ .١ 


١5‏ * الدين والفطرة 


فِظْرَت الله الى َطرَ الكَاسّ عَلَيْهَا لا تَبْدِيلَ لَْلْقٍ اللّوك'. وعلى هذا الأساس تكون للفطرة 
شهودات يعمل بها على إعداد تقريرات علميّة. كما يقول تعالى: لوَتَفْيس وَمَا سََاهَا © كَأَلّهَمَهَا 
فُجُورَهَا وَتَقْوَاهَاكُ". فالإنسان يميل إلى التقوى ويمتعض من الفجور. 

ومحل البحث هو النوع الثاني من العلوم» حيث يجب البحث عن موطنه ومنزلته» ومتى كان 
الإنسان مطلعًا أو متى يطلع عليه؟ 

النظريّة الثالثة» نظريّة صدر المتأهِين إذ يقول: «إِنْ النفس جسننيّة الحدوثء وروحانية 
البقاء». ويقوم بيان هذه النظريّة على أساس الحركة الجوهريّة. بمعنى أنْ النفس عندما تخرج 
من المرحلة الجوادية وتصل إلى المرحلة النباتية» وتخرج من المرحلة النباتية وتصل إلى المرحلة 
الحيوانيّة» يكون لما-ني ضوء الحكمة المتعالية نصيبٌ من التجرّد؛ وهذا التجرد لا يكون- 
بطبيعة الخال تَرّدًا إنسانيًا وعقليًا وكاملاء وإنّما هو ترّدٌ وهميٌ وخياليٌ وحيوانّ. وهي على 
الرغم من كونها في هذه المرحلة إنسان) بالقوّة» ولكنها تمتلك إدراكَاء وإ أوّل شيءٍ تتعرّف عليه 
النفس في تلك المرحلة وتتجه إليه هو الحقيقة المطلقة. كا أَنََّا عندما تصل في هذه المرحلة إلى 
مقام الإنسانيّة» تصل فطرتها إلى مرحلة الفعليّة» وإنْ كانت فعليّةَ ضعيفة. 

ولتقريب ذلك إلى الأذهان نقول: إِنَّ الطفل عندما يولد لا تكون عيناه مفتوحتين تمامّاء 
ون أوَّل شيء يراه هو النور» وفي ضوء النور يرى ما حوله من الأشياء والأشخاصء وهذا 
ما يحصل في عالم الفطرة أيضًاء فإنْ أوّل شيءٍ يراه الإنسان هو الحقيقة المطلقة» وبوساطة تلك 
الحقيقة المطلقة يعمل بنحوٍ ضعيفٍ على انتزاع الوجود والعدم؛ فيد رك أَنْ اجتماع النقيضين 
محال» وكلَّما تقدّم إلى الأمام, تنتقل إنسانيّته أوَلّا: من القوّة إلى الفعليّة» وثانيًا: يخرج شهوده 
هو الآخر من مرحلة القوّة ويصل إلى مرحلة الفعليّة» وثالثًا: تخرج قضايا العلميّة عن الوجود 
والعدم» وتوجّهاته العمليّة إلى ما ينبغى و ما لا ينبغى من القوّة إلى الفعليّة أيضًا. 

إن (جسننيّة الحدوث وروحانيّة البقاء) بالنسبة إلى النفسء لا تعني أنْ الطفل في بداية 
.١‏ الروم: 75. 
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الولادة لايمتلك فطرة» بل إِنّهِ يمتلك في باكورة خلقه فطرةً» ولكنّها فطرةٌ ضعيفة؛ لأنّه في 
حينها يمتلك إحساسًا وشعوراء ويمتلك ترّدًا ضعيمًا. وبطبيعة ا حال فإِنّه في تلك المرحلة لَا 
كانت له حياةٌ نباتيّةٌ؛ يكون له شعورٌ وإحساسٌُ نباقّ؛ ولذلك فإنّهِ ينقبض أو ينبسطء وإذا ن) 
وبلغ حدود الحيوانيّة» سوف يمتلك إحساسًا حيوانيًا. 

لقد ثبت في الحكمة المتعالية أن الإحساس مرّدٌ أيضًاء على الرغم من أن الأعمال الفيزيقيّة 
التي تكون مقدّماتٌ للإحساس مادَيّة وتهّد الأرضيّة للعلم؛ بيد أن الإحساس في حدّ ذاته 
مجرّدء وكلّما تكامل بشكل أكبرء صار إدراكه أقوىء ومع تقوية الإدراك يصبح شهود تلك 
القينة كاماة 

إن اختلاف نظريّة أفلاطون وأرسطو عن نظريّة صدر المتألمين» يكمن أوّلَا في أن النفس- 
سواء على مبنى أفلاطون القائل بأئها حلوقة قبل الأبدان» أم على مبنى أرسطو القائل بأنّ النفس 
تُخلق بالتزامن مع خلق البدن_تكون في بداية الأمر وجودًا مجرّدًا عقليا ويكمن الاختلاف في 
الكيفيّات النفسانيّة والخارجيّة» ولايحدث في ذات النفس أدنى تغيير؛ وذلك لأنْ الجوهر لا 
يتحوّل. وأمّا في ضوء الحكمة المتعالية فلا يكون الأمر بأنَ جوهر النفس لا يتحوّلء وإِلّْا تكون 
الكيفيّات النفسانيّة عارضةً على النفس,ء بل إِنْ العلم نم طمن الوجود منسجم مع التحوّل 
الوجودي للنفس وحركتها الجوهرية. 

وقال بعض كبار الحكاء في نقد مبنى أتباع أفلاطون وأرسطو: على مبناكم لا يوجد هناك 
أيّ فرقٍ بين روح الحكيم المتألى وروح الطفل الصغير في جوهر الذات. وإِنَّا يكمن الفرق 
بينهما في الكيفيّات النفسانئيّة فقطء وذلك لأنكم أوّلًّا: تعدّون العلم كيفية نفسانيّةٌ وثانيًا: 
لا تقولون با تحاد العاقل بالمعقولء وثالنًا: لا تؤمنون بالحركة الجوهريّة» ورابعًا: ترون أن 
الحدوث منسويًا إلى التعلّق وليس أصل وجود النفس. وإِنّ البدن عندهم من مبادئ القابليّة 
وأنّه إذا بلغ حدًا معيّنًا من نصابه. فإِنَّ النفس ‏ بوصفها موجودًا يردا عقليًا -سوف تتعلّق 
بالبدن» لتعمل على تدبيره.' 

وأما بناءً على الحكمة المتعالية» فإنَ بدن الإنسان في المراحل المتقدّمة كان على صورة جماديّة» 


.1١/ رفيعي» غو ص در بحر معرفت» ص‎ .١ 
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ثم اكتسب صورة نباتيّة» وحيث يستقرٌ في نطاق الرحم يتحوّل إلى صورة حيوانيّة» ثم يصل 
إلى مرحلة الإنسانيّة» وفي بداية الإنسان يكون تجرّده ضعيفاء ثم يشتدٌ بالتدريج بوساطة الحركة 
الجوهريّة» ليصل إلى مرحلة التجرّد العقلٌ التام. 

وغيارة اغخرق: إن نجوه الذات الأتسائة دنا هاا هرعطلة ما بوساطة ان كه ار 1 
فَإِمّها تترك وراءها الىالات العلميّة والعمليّة الخاصّة بتلك المرحلة أيضًاء فهى في البداية في حد 
الاستعداد الإحساسيء ثم تنتقل إلى مرحلة الإحساس بالفعل؛ وبعدها تغدو متخيلة بالفعل» 
ثم متوهّمة بالفعل» وبعد ذلك عاقلة بالفعل. وفي الاتجاه العميّ نحو العدالة كذلك تسعى في 
البداية إلى التوجّه نحو الفضيلة» وعندها سوف تكون الفضيلة بالنسبة لا حالة» ثم تصبح 
ملّكة. وبعد صيروة العدالة ملّكة» يصبح الشخص عادلاء ويصل في بعض الأحيان إلى مقام 

وكم أن النفس جسننيّة الحدوث وروحانيّة البقاءء فإنَ فطرتها كذلك تكون جسنيّة 
الحدوث وروحانيّة البقاء أيضًاء وقد يكون العلم كذلك أيضَاء وعلى الرغم من أنْ العلم في 
قوس النزول يكون مجرّدَاء ولا تكون له حركةٌ في نشأة التجرّد. فإِنَّ بيان هذه المسألة خارجٌ عن 
محل بحثنا الراهن. 

ليس معنى هذه الأبيات أن التراب يتحول إلى نبات» ويقوم الحيوان بأكل النبات, ثم يقوم 
الإنسان بأكل لحم الحيوان؛ وذلك لأنْ الحيوان لا يأكل النبات» والإنسان لا يأكل الحيوان 
أبدًا. فإنْ هذه الأمور ما دامت في طور النباتيّة والحيوانّية» لا تكون طعامًا لأيّ كائن» بل عندما 
يتم قطع النبات ويتحؤل إلى جماد» ويذبح الحيوان ويصير جمادّاء يصبح طعامًا للإنسان. وعليه 
إن معنى هذه الأبيات الشعريّة هو أن الإنسان في مراحل حركته عندما يكون نطفةً يكون 
على كل جماد وذلك بطبيعة الحال بحسب تصوّر المتقدّمينء وأمّا اليوم فإِئّم يقولون: إِنْ 
في النطفة كثيرًا من الحيوانات الدقيقة والمجهريّة» وعندما تستقرٌ هذه النطفة في الرحم» تصبح 
الحياة فيها حيوانية» ثم تصل بفعل الحركة الجوهرية إلى مرحلة الإنسانيّة» وعندما تصل إلى 
مرحلة الإنسانيّة» تواصل حركتها الجوهريّة ولا تقف حتى تلاقي الحقٌ والجمال الإلهيّ؛ ومن 
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ذلك قوله تعالى: ملإِنَّكَ كَادِحٌ إِلَ رَبَكَ كُدْحًا فَمُلَاقِيهِ#١.‏ 

والدليل على ذلك أنّنا لو أخذنا الإنسان (لا بشرط) - وليس بشرط لا فسوف يصدق على 
الإنسان أنّه جسم وإِن م يكن جمادًاء ويصدق عليه أنه نام وإِن لم يكن نبانّاء ويصدق عليه أنه 
حيوانٌ وإِنْلم يكن حصانًا وما إلى ذلك» كا يصدق عليه أنه إنسان» ومن خلال وصوله إلى مقام 
الإنسانيّة فإنّه ينمو حتى يصل إلى عالم التجرّد. وقد يصدق عليه مفهوم املك أيضًا. وإِنّ السير 
التجرّدي للإنسان بحيث يكون له في البداية تجرّدٌ برزخي, ثم يحصل له بعد ذلك تَِرَدٌ عقل. 

إِنْ النفس -ني ضوء رؤية أفلاطون وأرسطو_تكون في البداية موجودًا مجرّدًا عقلياء إذ 
تتعلّق ببدن الطفل الوليد» ويكون كل كال علميٌ وعملٌ بالنسبة له على شكل الكيفيّات 
النفسانيّة خارجًا عن حدود ذاته. فإِئّها م تكن تتقبل التحوّل الذايّ ولا الحركة الجوهريّة ولا 
تقبل اتحاد العالم والعلم والعامّل والعمل. وأمّا بناءَ على الحكمة المتعالية» فإنّ الإنسان في مطلع 
وجوده وظهوره يكون موجودًا ماديا ويسير نحو التجرّد بالتدريج» وَإِنَّا كل ما يمتلكه من 
الكمال يمتلكه في داخله؛ وإِنّ كيفيّة وجود العلم منسجمةٌ مع التحوّل الوجوديٌ للإنسان» ومن 
هنا فإنَّ الإنسان ما أنْ يصل في حركته الجوهريّة إلى مسرح الإنسانيّة» تكون هناك الفطرة» وإِنْ 
كانت هذه الفطرة في مطلع الأمر ضعيفة: بيد أنْها تنمو بالتدريج حتى تصل إلى مرحلة التجرّد 
العقلّ. ولكن الإنسان يمتلك تلك الفطرة على كل حال. 

إن آيات القرآن الكريم المتعلّقة بمسألة النفس والروح على طائفتين» وهما: 

١.الآيات‏ التي تنسجم مع نظريّة أفلاطون وأرسطوء من قبيل قوله تعالى: #فَإِذَا سَوَيْته 
وَتَفَخَْتُ فِيهِ مِنْ رُوجى4". ظاهر هذه الآية أن الروح تتعلّق بالبدن بعد بلوغه نصاب 
الاستعداد. 

؟. الآيات التي تناسب نظريّة الحكمة المتعالية» ىا في قوله تعالى: لوَلَقَدْ خَلَقْنَا الإِنْمَانَ 


؟. الحجر:9؟؛ ص:؟77. 
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6 
ع م 


الْعَلَقَه مُصْعَةٌ فَخَلَقْا الْمُضْعَةٌ عِطَامًا فَكْسَوْنا الْعِظَامَ لما كمَ أَدْمَانَاهُ حَلْمّا آَخَرَ4'. يُستفاد 
من هذه الآية أن ذللك الموجوه المتطور والمتحوّل قد جعلناء خلقًا ار لا اتناقد أعطيئاه شيا 
آخر. وهذا المعنى يتناسب مع الحركة الجوهريّة وكون الروح جسانيّة الحدوث. 

وعلى هذا الأساسء يكون جواب الطائفة الأولى في بيان الفطرة هو أنْ الروح التي سيكون 
مصيرها في المستقبل هو التجرّد التام» سوف توجد بالنفخ والتحريك الإِلميٌ» ولا كان المتحرّك 
يحتاج إلى محرّك» فإن المحرّك يعمل على تحريكها نحو الكمال» لا أمّها تكون متحرّكة بذاتها وتصل 
إلى الغاية والمقصدء بل إِنَ المحرّك يمنح الحركة التي هي الكمال الأول إلى المتحرّك» لكي ينمو 
بالتدريج» ويصل إلى ما يستحقه من الكمال. 


.١5-١7 المؤمنون:‎ .١ 


فطرية مجموع المعارف الدينية * ١١‏ 


المصادر 

- القرآن الكريم. 

- ابن سيناء أبو علي الإشارات والتنييهات: شرح: الخواجة نصير الدين الطوسي وشرح الشرح لقطب 
الدين الرازي» مطبعة الحيدري, /ا/ا١١‏ ه. 

-ابن عربي» محيي الدين» رحمة من الرحمن في تفسير وإشارات القران» دمشقء طبعة نضرء ١5٠١‏ ه. 

- بهمنيار بن المرزبان» أبو الحسنء التحصيل» تصحيح: الشهيد مرتضى المطهري, طهرانء انتشارات 
دانشكده إلهيات و معارف اسلامي» ١759‏ ه ش. 

- الرازي» فخر الدين محمد بن عمر» التفسير الكبير» بيروت؛ دار الفكر: ١5٠5‏ ه. 

الراغب الإصفهاني» الحسين بن محمد بن المفضل» معجم الفردات في غريب القرآن» (م: ٠8‏ ه)ء 
تحقيق: نديم مرعشبيء المكتبة المرتضويّة لإحياء الآثار الجعفريّة» أوفست عن طبعة دار الكتاب 
العربي. 

- رفيعى قزوينى» سيد ابوالحسنء غوصي در بحر معرفت (غوص في أعماق بحر المعرفة)؛ طهران» 
انتشارات اسلام» ١171/5‏ ها ش. 

- الشيرازى» صدر الدين محمد بن إبراهيم» الحكمة المتعالية فى الأسغار العقلية الازبعة. با حاشيه علامه 
طباطبائى» بيروت, دار إحياء التراث العربى» ط "2 ١980١‏ م. 

الصدوقء محمدبن على الخصال» تصحيح: علي أكبر الغفاري» قم, مؤسسة النشر الإسلاميّ» ط 0. 

- الطباطبائي» السيد محمّد حسين. المزان فى تفسير القرآن» قم» مؤسسة مطبوعات إساعيليان» ١517‏ 
ه. 

الطوسيء أبو جعفر محمد بن الحسنء التييان في تفسير القرآن» بيروت» دار إحياء التراث العربي. 

العسكريء أبو هلال الحسن بن عبد الله» معجم الفروق اللغويّة» قم» انتشارات جامعة المدرسين. 

- القميء الشيخ عباسء مفاتيح اكنال المناجاة الشعبانيّة. 


- الكليني الرازي» محمّد بن يعقوب. الكافى (الأصول)» تحقيق: على أكبر الغفاري, بيروت»: ١5٠١‏ ه. 
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-المجلسىء محمّد باقر» بحار الأثوار الجامعة لدرر اتخبار الأتمّة الأطهار» بيروت. دار إحياء التراث 
العربى» 1١507‏ ه. 

-الملكي التبريزيء الميرزا جواد آغاء اللراقبات» مؤسسة دار الاعتصام» ١5١5‏ ه. 

-المولوي» جلال الدين محمد البلخى» مشوى معنورى (المثنوي المعنوي)» الكتاب الثالث» التشاراث 


راستين» ط م١١‏ هدش. 


محمد غفوري نجاد" 


إن من بين خلفيّات الدراسة التاريخيّة لنظريّة الفطرة في البُعد التوحيديء كلمات علماء الإسلام 
على هامش الآية )١7/7(‏ من سورة الأعراف (آية الميثاق أو آية الذر)» والآية )٠١(‏ من سورة 
الروم. أمّا ما يتعلّق بآية الذرء فتبلورت في ضوئها ثلاثة مفاهيم. وهي: (تحقق المعرفة العامّة بالله 
في العالم السابق)» و(بداهة وضرورة وجود الله)» و(استعداد النفس للتعرّف على وجود الله). 
لكن المفهوم الأوّل هو وحده المفهوم الذي يمكن إسناده إلى ظاهر الآية. أمّا النظريّة الرئيسة 
حول آية الفطرة» فهي إرجاع الفطرة إلى التوحيد والإسلام.إِنَ اتجاه المفسّرين إلى هذا التفسير 
يعود سببه إلى عوامل من قبيل الروايات الواردة في مصادر الشيعة وأهل السنة وبيانيّة عقيدة 
التوحيد من الناحية العقلانيّة» وكذلك بعض الاحتمالات النحويّة في بيان الدور التركيبيٌ لمفردة 
الفطرة في الآية. وقد عجز كثيرٌ من المفسّرين عن تقديم تحليل للعلاقة بين التوحيد أو الإسلام 
فو جهة بوالنترة الاتساتة موجه اأخرى. اقداقاء يعقيو ,تقس رهد ةالماؤقةاغل النبانين 
عقلانيّة مفاهيم الإسلام» وذهب بعضٌ آخر منهم إلى تقديم تفسيراتٍ عرفانيّة وفلسفيّة معقدة 
لبيان هذه العلاقة. 


الطاهرين نإ ط١»‏ عام ١1948‏ ه. شء الصفحات 584 إلى "577 . 
.١‏ أستاذ مساعد في حقل معرفة التشيّع» ومدير مجموعة تاريخ التشيّع في جامعة الأديان والمذاهب. 


5 * الدين والفطرة 
مدخل 
لاشك في أن مفاهيم القرآن الكريم قد أدّت دورًا هاما في بلورة كثير من النظريّات في أذهان 
العلماء المملمين. وقد تحدّث بعض المفسّرين المعاصرين عن سبع طوائف من الآيات القرانيّة 
بوصفها آياتٍ قابلة للاستناد إليها من أجل إثبات فطريّة التوحيد والمعاد وغيرهما من الحقائق 
الدينيّة. وفيا يأني نقدم فهرسة إجماليّةَ لهذه الطوائف: 

١.آيات‏ التذكرة: الآيات التي تُعرّف بالنبيّ الأكرم ييه بوصفه مذكراء وبالقرآن الكريم 
بوصفه تذكرة؛ ! وذلك لأنْ مفهوم التذكرة والتذكير إنَّ) يصمح استعماله حيث يكون لدى 
الإنسان معرفةٌ سابقةٌ بأمر ما. وعلى هذا الأساس فإنَ الآيات المذكورة إِنَّ) تدلّ على المعرفة 


السابقة للإنسان بالمعارف الدينيّة. 
انآيات التسيان: الآيات الدالة عل أن الجرسيق وله كبوا الحدين توا الحقاكد 
الدينيّة والمبدأ والمعاد." 


*. آيات الميشاق: وهي الآيات التي تقول في مضموا إِنْ الله قد أخذ العهد والميثئاق من 
الناس كي يكونوا موحٌدينء وأَنْ يطيعوا الله ولا يعصونه أبدّاء كا في (الآية )١10/1‏ من سورة 
الأعراف. وهي الآية المعروفة ب (آية الميئاق). " 

؟. الآيات الدالّة على فطريّة مجموع المعارف والمفاهيم الدينيّة» ى) في (الآية )٠١‏ من سورة 
الروم» وهي الآية المعروفة ب (آية الفطرة). ؟ 


.١‏ كما في قوله تعالى: «قَدَكْرْإِنّما نت مُذَكَرٌ * لَسْت عَلَيْهمْ بمُصَيْطِرِ4» (الغاشية: ))56-1١‏ وطكلَاإِنّهُ تذكرَة4, 
(المدّثر: 4 وما لَهُمْ عَنِ التذْكرَ مُعْرِضِينَ4» (المذثر: 0/44 

؟. كما في قوله تعالى: ولا تَحُونُوا كلدِينَ وا الله كأَنْمَاهُمْأ نُفْسَهُمْ أوليك هم القَايِقُونَ4» »«الحشر: ,)١9‏ 
وطالْمْنَافِقُونَ وَالْمَْافِقَاتُ بَعْضْهُمْ مِنْ بَعْضٍ يَأمُرُونَ بِالْمُنْكُرِ وَيَنْمَوْنَ عَنٍ الْمَعْرُوفٍ وَيَفْيِضُونَ أَيْدِيَهُمْ نَُا الله 
فَنَسِيَهُمْ إن اْمْنَافِقِينَ هُمُ المَاسفُونَ4» (التوبة: /50). 

. قوله تعالى: إوإذ أَحَدَّ رَبُْكَ مِنْ بَنى آدَمَ مِنْ ظهُورِِمْ درَيكَهُمْ وَأْفْهَدَهُمْ عَلَ أَنْفْسِهمْ ألنْث يرَبَكُمْ قَالْوابَلَ 
شَهِدْنًا أَنْ ون يوم مَ الْقِيَامَةٍ إِنّا كُنَا عَنْ هَذًَا غَافِلِينَ4» (الأعراف: 10777). 

4. قوله تعالى: طفَأَقِمْوَجْهَكَ لِلدِينِ حَنِيمًا فِظرَت الله الى فَطَرَالنَاسَ عَلَيّْهَا لا تَبْدِيلَ تلق الله ذَلِكَ الِينُ الْقَيَم 
وَلَحِنّ أَكْثرٌ الاين لَا يَعلّمُونَّ4: (الروم: :"). 
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د. الآيات التي تدل على التوجّه إلى الله سبحانه عند احتدام الخطر.' 

5 الآيات التي تدلّ على التوجّه إلى الله في سفر البحر.' إِنْ الفرق بين هذه الطائفة من 
الآيات والطائفة السابقة؛ إِنْ هذه الطائفة تدلٌ على التوجّه إلى الله عند الصعود إلى سطح السفينة» 
حيث لا يكون هناك إلا مجرّد احتمال الخطرء وأمّا مفاد الطائفة السابقة من الآيات فهي حيث 
تتعرّض السفينة إلى خطر الغرق أو الضرر؛ وعندها سيتجه الإنسان بالتضرّع إلى الله. " 

. الآيات التي تعمل على بيان التوحيد الفطريّ من طريق المحبّة» وهي الآيات التي يقول 
مفاذها: (إِنْ الله هو الذي يكون عوباء وحيث لا يوجد هناك من يستحق الحب غير الذاتك 
الإإلمثة: إذا لبس ستاك مونو ة يسفحق التاليه سواهء»؛0 

ومن بين هذه الطواتئف تحظى آية الميثاق (الآية: ١١/7‏ من سورة الأعراف»» وآية الفطرة 
(الآية: ٠‏ من سورة الروم)» بأهميّةٍ خاصّةٍ من الناحية التاريخيّة. إن آية الميئاق بلحاظ لغتها 
الزاخرة بالأسرار كانت مثار عناية العلماء المسلمين منذ القدم» فقدّموا لها تفسيراتٍ متعددة 
ومتنوّعة. وقد تبلورت على هامش الآية صياغة مفاهيم متعددة عن التوحيد الفطريّ. وهي 
تحظى بالأهميّة من الناحية التاريخيّة. 


.١‏ كما في قوله تعالى: طقل أَرَأَيْتَكُنْ إِنْ أكَاخُنْ عَذَابُ الله أو أَتَفْكُمْ السَّاعَةُ أَغَيْرَ الله تَدْعُونَ إِنْ كُنْكُْ صَادِقِينَ 
* بَلْ إِيَاهُ كذعُون فَيَكْسِفٌ ما تدعو إِلَيّْهِ إِنْ شَاءَ وَكَنْسَوْنَ مَا تُمْرِكُونَ4: (الأنعام: .)4١- 4٠‏ 

؟. كما في قوله تعالى: لقَإِدًا رَكِبُوا فى الْقُلْكِ دَعَوًا اللّهَ تُخْلِصِينَ لَه التِينَ فَلَمَا تَجَاهُمْ إِلَ الْبَرَإِذًا هُمْ مُمْركُونَ4. 
(العنكبوت: 56). 

*. إِنَ الآيات الدالّة على التوجّه إلى الله عند احتمال أو حلول الخطرء كان يتم تفسيرها ‏ منذ القدم ‏ بوصفها نوعًا من 
المعرفة التوحيدية الكامنة في جبلّة الإنسان والمكنونة في فطرته. فقد ذهب الكثير من العلماء والمفكرين المسلمين إلى 
اعتبار التوجّه إلى الله في لحظات الشعور بالخطر - الذي هو من المفاهيم القرآنيّة ‏ بوصفه من الشواهد على التوحيد 
الفطريٌّ. وفيها بعد أضحى هذا المفهوم نواةً لتبلور برهان فطرة الرجاء على إثبات المبدأ في تفكير الحكيم الشاه آبادي. 
كما أدّت آيات المودة إلى توفر أرضيّة التأسيس لبرهان فطرة الحبّ في تفكيره أيضًا. (غفوري نجاد» «نقش فطرت در 
اثبات مبدأ در منظومه معرفتي حكيم شاه آبادي)؛ ص .)7/-57١‏ 

5. الجوادي الآملٍ» فطرت در فر ان ج17, ص 7/87-10. 

4. كما في الآيات الواردة في سورة الأنعام على لسان النبيّ إبراهيم 92 » التي تدلّ على عدم محبّته للأشياء الآفلة» ويستنتج 
منها عدم استحقاقها للتأليه. 
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كما كان لآية الفطرة ‏ بسبب اشت للها على مفردة الفطرة بشكل صريح -دورٌ كبيدٌ في حثٌ 
المفكرين والعلماء المسلمين على التظير في حقل الفطرة الإنسانيّة. إن أهميّة الآية في تبلور نظريّة 
الفطرة. إِنَّ) تتضح عندما ندرك أنه طبقًا لأحد وجوه التركيب النحويّ للآية» قد عبّر عن الدين 
بالفطرة» وعدّت المعارف والأحكام الدينيّة من مقتضيات الفطرة الإنسانيّة. إن جهود العلماء 
المسلمين في إطار اكتشاف العلاقة بين الفطرة الإنسانيّة والمعارف الأساسيّة والأحكام العمليّة 
للدين» تعد جهودًا ميمونة ومباركة» وكان لها دورٌ رئيسٌ في بلورة وتوسيع نظريّة الفطرة. 

بالنظر إلى ما تقدّم» سوف نعمل في هذه المقالة على بحث التطور التاريخي لتفسير هاتين 
الآيتين» وعلاقتهم| بنظريّة التوحيد ونظريّة الدين الفطري. 
آية الميثاق 
سبق أنْ أشرنا إلى أن (الآية )١1/7‏ من سورة الأعراف' ‏ وهي الآية المعروفة ب (آية الميثاق)» 
أو (آية الذر) ‏ تحظى من الناحية اللغويّة والمضمونيّة بأهميِّةٍ خاصّة. لقد كانت هذه الآية من 
الناحية القيموتية مقارًا للإبحث متذينداية نزوهاء إن ست إثارة هذه الآية للبحث يكمن فى 
مفادها الزاخر بالأسرار في أذهان المخاطبين. إِنّ رمزيّة الآية يبلغ حدًا ذهب معه بعض العلماء 
إلى عدّها من المتشابهات.' إن حصيلة خمسة عشر قرئًا من الدراسة والتأمّل في هذه الآية» كانت 
مسائل كثيرة من الطراز الأول وهي تنظر بأجمعها إلى تحليل مفاد الآية» بالإضافة إلى المسائل 
الثانويّة الناظرة إلى آراء ومناهج ومباني المفسّرين في تعاملهم مع هذه الآية. 

ما هي صلة هذه الآية بنظريّة التوحيد الفطريّ في تاريخ التفكير الإسلاميٌ؟ وما هي آراء 
المفسّرين وعلماء المسلمين في هذا الشأن؟ ومن منهم تحدّث عن نظريّة الفطرة عند تفسيره لهذه 
الآية؟ وماهي المفاهيم التي قَدَّمت عن التوحيد الفطريّ في هامش هذه الآية؟ وطبقًا لأيّ 
مفهوم تكون الآية دالّةَ على التوحيد الفطريّ؟ وهل تمّ الحديث في هامش الآية عن الاتجاه 
.١‏ قوله تعالى: (إوإِذ أحَدَ رَبْكَ مِنْ بن آدمَ من هورم ذزيعهُمْ وَأفْهَدَهُمْ عَلَ أَنْفسِهمْ ألَضث بِرَبَكُمْ قَالُوا بل 

شَهدْنَا أَنْ تَقُولُوا يَوْمَ الْقِيَامَةٍ إِنَا كنا عَنْ هَذَا عَافِلِينَ4» (الأعراف: 177). 


؟. القاضي المعتزلي» متشاده القرأن» ص ٠”‏ 0 وابن شه رآشوبء متشإه القرآن ومختلفه ج ١‏ ص 8. 
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الفطريّ إلى الله بالإضافة إلى المعرفة الفطريّة؟ وهل يمكن لنظريّة المحبّة الأزليّة لله من قبل 
الناس في العرفان الإسلاميّ وفي ضوء تأمّل العرفاء والصوفيّة في هذه الآية _أَنْ تكون قابلةً 
للتطبيق على نظريّة الدين الفطريّ؟ وهل يمكن عد هذه النظريّة بداية لظهور نظريّة التوحيد 
الفطريٌ؟ 

ِنْ هذا القسم من المقالة ‏ بالنظر إلى هذه المسألة ومن خلال المدخل التاريخيّ التحليلٌ - 
يسعى إلى البحث عن صلة الآية بالتوحيد الفطريّ عند المفسّرين. وفي المدخل التاريخيٌ سوف 
نعمل على دراسة الآراء التفسيريّة في تطوّرها الزمني من الماضي إلى الحاضر. 

ولهذه الغاية يجب العمل أُوَّلَا على تقرير آراء العلماء حول المفاد الكل لآية الميثاق» ثم نعمل 
بعد ذلك على بيان آرائهم حول دلالة الآية على نظريّة الفطرة بحسب الترتيب التاريخيٌ» ومن 
خلال ذلك نعمل على اكتشاف المفاهيم التي تمت صياغتها عن التوحيد الفطريّ والحكم بذلك 
على خصوص دلالة الآية على التوحيد الفطريّ» كما يجب بحث تنظير العرفاء في هامش هذه 
الآية» كي يتم إظهار صلة مفاد الآية بنظريّة التوحيد الفطريّ. 
آراء المفسّرين حول مفاد الآية (تقرير تحليلٌ - تاريخيّ) 
إن الدراسة التاريخيّة لآراء المفسّرين حول آية الميثاق» تحكي عن التطوّر المرحلِّ لآرائهم بشأن 
مفاد هذه الآية. إِنَ مرادنا من المفسَّرين هنا هو المعنى العام للكلمة؛ بمعنى مطلق الذين كانوا 
بصدد فهم مفاد الآية» وإِنْ لم يشتهروا بوصفهم من المفسّرين للقرآن الكريم؛ وبناءً على هذا 
الغتوان يكرة هرلانا شاملا للمحذقن والتكليق والعرفاء والضوفة والقلاسقةه بالإضيافة 
إلى المفسّرين أيضًا. 
تفسير العالم الذرّي وفهم المحكي في لغة الآية 
ذهب بعض العلماء المسلمين_في ضوء بعض الروايات المأثورة عن النبيّ الأكرم يَْهُ » والأئمّة 
الأطهار م » والصحابة والتابعين إلى القول بأنَ الآية تحكي عن عالم سابق. وهو عام الذرٌ. 
ومن بين هؤلاء مقاتل بن سليمان البلخي؛ فقد ذهب مقاتل إلى الاعتقاد بأنْ الله ويك قد أخرج 
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في تلك النشأة جميع أفراد الناس ‏ الذين خلقوا والذين سوف تُخلقون إلى يوم القيامة-من ظهر 
آدم على شكل ذرات» وأخذ منهم العهد والميثاق على ربوبيّته» وأشهدً الملاتكة على هذا الميثاق.' 
وقد صرّح علي بن إبراهيم القمّي-في ضوء الروايات المنقولة عن الأئمّة الأطهار 2 _بأنْ هذا 
الميثاق قد تحقق على نحو اللقاء والمواجهة المباشرة (المعاينة) للذريات مع الله سبحانه وتعالى.' 

كما قامت آراء المفسّرين الآخرين_من أمثال: فرات بن إبراهيم الكوفيء والعيّائي» والفخر 
الرازي» وجلال الدين السيوطيء والشريف اللاهيجيء والعرومي الحويزيء والبحراني-على 
هذا التفسير للعالم الذريّ في هذه الآية." 

ِنْ هذا التفسير_بناءً عل المنقول عن أبي اليسر البزدوي_كان مذهب عامّة أهل السّنة 
والجماعة حتى القرن [ال حجري الخامس] الذي عاش فيه.* وقد نسب علماء المعتزلة هذا التفسير 
إلى الحشويّة.' وني بعض هذه التفاسير المذكورة آنماء ورد الحديث عن تقسيم الذرّيات إلى 
طائفتين, وهما: الذرّيات السود والذرّيات البيضء كا تمٌ التفريق بين طريقة جواب هاتين 
الطائفتين من الذريّات عن الخطاب الإلهيّ؛ بمعنى أن جواب الذرّيات البيض عن خطاب 
«ألست بربكم» كان طوعًا ورغبة» بينم كان جواب الذريّات السود عن هذا الخطاب كرمّاء 
ودون]| رغبة. 


وكان الفهم العام لدى العرفاء والصوفيّة يشابه فهم المحدّثين؛ إذ يقوم على القول بعال الذرٌ 


.١‏ البلخيء تفسير مقاتل بن سليهانء ج 27 ص 1١7‏ ”لا. 

؟. القمّي. التفسير فمي. 

“. فرات الكونيء تفسير فرات الكوفيى. ص 50 ١‏ وما بعدها؛ العيّاثي» كتاب التفسير» ج 7 ص 7 وما بعدها؛ الرازي» 
مفاتيح الغيب» ج 15, ص 7917 وما بعدها؛ السيوطيء الدر اللنثور في التفسير باللأثور ج “اء ص 4157-١517‏ 
الشريف اللاهيجيء تفسير الشريف اللاهيجيء ج 7 ص 75١؛‏ العروسي الحويزي» تفسير نور الثقلين» ج »١‏ ص 
-١١٠؛‏ البحراني» البرهان في تفسير القرانء ج 7ص 110-705؛ المجلسي؛ بحار الأثوار, ج 5 ص 7737. 

4. ما بين المعقوفتين إضافةٌ توضيحيّةٌ من عندنا. (المعرّب). 

4. البزدوي» أصول الدين» ص 7١١‏ وما بعدها. 

5. القاضي المعتزلي» متشابه القرآنه ص "١7‏ وما بعدها. 
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أيضًاء مع فارق أنه يحظى بعمقٍ أكبرء من ذلك أَنْ أبا يزيد البسطاميء والجنيد البغدادي, وأبا 
منصور الحلاج» وأبا سعيد الخراز-على سبيل المثال_كانوا يذهبون إلى الاعتقاد بنوع من الاتحاد 
اوردق بون ال ثيانت وكات سياف وتعالن ١:‏ 616 | لد يعد شعن عش الذرئات 
في تلك النشأة لله سبحانه." 

وكان التستري ‏ طبقًَا لنقل صاحب (علم القلوب) -يشرح بعض ال حالات النفسيّة التي 
تعتري الإنسان في الدنياء في ضوء تجربته في عالم الذرٌ؛ فإن الحزن الذي يشعر به الإنسان في بعض 
الأحيان من دون سببء يراه ناشنًا من تقصيره في الوفاء بها قطعه على نفسه من العهد والميثاق مع 
لله في عالم الذرء والبكاء الذي يصدر عنه في بعض الأحيان من دون علّة؛ يعزوه إلى تذكره لنار 
جهنم التي رآها الإنسان في عالم الذر. وكان يرى أن شعور الإنسان بالهيبة عندما يرى شخصًا 
تقيّا مؤمنًاء يعود في الأصل إلى تجربته الناشئة في عالم الذر عندما واجه كبرياء الله وعظمته." 

وكان رويم بن أحمد يعد خطاب الله في يوم الميثاق أصلًا وجذرًا لمعرفة الإنسان به في ذلك 
العالم. ويرى أبو الحسن الديلمي أنّ منشأ حبّ الإنسان لله يعود إلى لذّة سماعه لكلام الله في 
نشأة الميثاق. وكان المستملي البخاري يرى أنْ حالات من قبيل: السأم من الله عند الكافرين» 
ونزعة الوصال والقرب من الله عند المؤمنين» وكذلك حالات: الخوفء والزهدء والبشارة» 
والرجاء؛ والحيرة عند الطائفة الثانية (المؤمنين)» تعود إلى ذلك المقام في العالم الإلميّ الذي صدر 
فيه خطاب «ألست بربكم». وعلى هذا الأساس كان يذهب إلى الاعتقاد بأنَ خطاب الكافرين 


-_ 


. أبو طالب المكّي» علم القلوب» ص ١4؛‏ الجنيد البغدادي؛ رسائل جنيدء ص 7"؛ السلمي, تفسير السلمي أو حقائق 
التفسير ج ١‏ ص 500-754 إن كتاب علم القلوب من أقدم المصادر المشتملة على تقرير آراء مشايخ الصوفيّة 
حول آية الميثاق. وقد نسبه مصحّحه إلى أبي طالب المكي. وقد أثبتت الدراسات الأخيرة أن هذه النسبة لا يمكن 
أَنْ تكون صحيحة. (مجتبائي» أو طالب مكي» ص ١57؛‏ يورجوادي؛ باده عشق: يوه در معناي باده در شعر 
فارمبيى» ص 10 وما بعدها). وإِنَ الكلام الذي نقله صاحب (علم القلوب) عن أبي بكر النقاش (المتوفى سنة 4 ٠‏ 
ه) من بين الأدلّة على عدم صوابيّة هذه النسبة. (أبو طالب المكّيء علم القلوب» ص 894). 

؟ .الجنيد البغدادي» رسائل الكنيدء ص 4١‏ وما بعدها. 
“. أبوطالب المكي» علم القلوبء ص 97-947 
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كان صادرًا عن مقام العدل الإللهىّ وأ خطاب المؤمنين كان صادرًا عن مقام الفضل الإلحيّ؛ 
وأنَ خطاب الخائفين والزاهدين كان صادرًا عن مقام الجلال الإلميّ» وأنْ خطاب المستبشرين 
والراجين كان صادرًا عن مقام الجمال الإلحيّ.' وقد عمد رشيد الدين الميبدي إلى التعريف بزمان 
ومكان إخراج الذريات من صلب آدم." 

ونقل مؤلّف كتاب علم القلوب عن أبي بكر النقٌاشء قوله: إِنَ الذين أجابوا عن الخطاب 
الإلهيّ كانوا على طائفتين؛ طائفةٍ من أهل السعادة والرضوانء وقد أجابت هذه الطائفة بقول: 
«بلى»)» وطائفةٍ من أهل الشقاوة والخذلانء قالوا: «بل لا»-[وكلا الجوابين قريب من الناحية 
الصوتيّة واللفظيّة» ولكنهما يختلفان عن بعضههما من الناحية المفهوميّة والمعنويّة تمامًا]." كى| 
نسب مؤْلّف علم القلوب هذا التقسيم إلى الحسن البصري أيضّاء وقال في ذلك: عاتب رجلٌ 
الحسن البصري على كثرة بكائه ودوام حزنه» فقال له: «أبكاني وأحزنني كلمتان. لما قال [ الله 
تعالى] للذرٌ: ألست بربكم؟ قالت طائفة: «بلى»» وقالت طائفة: «بل لا». ولست أدري في أي 
الطائفتين كنت).* 

وكان محبي الدين بن عربي من جملة القائلين بتفسير العالم الذرّي في هذه الآية. ورتب على 
الإيمان بالذريات في عالم الذرٌ بعض الآثار الدنيويّة والأخرويّة. ومن بين الآثار الدنيويّة التي 
يرتّبها محبي الدين بن عربي على الإيهان بالذرّيات في عالم الذرء الحكم بالإيهان الأصلٍ لأطفال 
المسلمين» ومن بين الآثار الأخرويّة التي يرتّبها على ذلك الحكم بانقطاع العذاب عن المشركين.* 


إعراض المعتزلة عن التفسير القائم على عالم الذر والفهم الرمزي للآية 
بعد ثلاثة قرونٍ من هيمنة تفسير العالم الذرّيء تبلور رأيٌّ آخر حول تفسير الآية» ومنذ ذلك 
الحين أخذ الرأي الجديد يكتسب أنصارًا وصار هو وتفسير العالم الذري يسيران في عالم التفسير 


.1917 ص‎ ١ المستملي البخاري» شرح التعرّف اذهب التصواف. ج‎ .١ 
.1/18 الميبدي» كشف الأسرار وعدة الأثرار» ج “ا ج 7 ص‎ .” 

*. أبو طالب المكي» علم القلوب» ص 4. 

5. م.نء ص 15. 

4. ابن عربي» الفتوحات للكية. ج ١ص 517١‏ وج 237 ص 7371. 
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جنبًا إلى جنب. إن الرأي الجديد كان يعد موطن الميثاق الإلهى في هذه الدنياء وكان يذهب إلى 
الاعتقاد بأنَ المراد من ذريّة بني آدمء هم الأأشخاص البالغون من أبناء البشر الذين يولدون 
قرنًا بعد قرنء وإِنْ الله بعد بلوغهم واكتمال عقوم ينصب هم الأدلّة على ربوبيته» ويأخذ منهم 
المبغاق على ذلك. وبناءً على هذا التفسير يكون لسان الآية لسانًا رمزيًا وتمثيليًا ولا ينطوي على 
ناحية محكيّة. وقد ذهب كل من البلخيّ والرمّانٌ والزمحشريّ من المعتزلة» والشيخ المفيد والسيّد 
المرتضى والعلامة الطبرميّ من الإماميّة إلى هذا الرأي.' 

وأماالمعتزلة الآخرون_من أمثال الجبائى» والقاضى عبد الجبار فقد ذهبوا إلى الاعتقاد 
أن المراد من بني آدم» ليس جميع الأفراد» وإنَّا مجموعةٌ من الأشسخاصء وهم خصوص الذين 
بلغتهم دعوة الأنبياء» وبلغهم الخطاب الإليّ على لسان المرسلين بصيغة «ألست بربكم؟». 
وبناءً على هذا التفسير لا يكون هناك ميثاقٌ تمّ عقده بين الله وبين جميع أفراد البشريّة مباشرة ومن 
دون توسّط الأنبياء» وإنَّا كان هذا الميثئاق بوساطة الأنبياء» بيد أن بعض الناس (وهم الكفار) 
نقضوا ميثاق الأنبياء» وتنكروا له وتمرّدوا عليه." 

إن هذين الرأيين التفسيريين متّفقان في نفي تفسير الآية بالعالم الذرّي» وقد شئّْعوا في بعض 
الموارد على هذا الرأي؛ بسبب مخالفته لبعض الموازين العقليّة» من قبيل: قبح المؤاخذة على عهد 
وميثاق لا يتذكره الناس. 


إبداع صدر المتأهين 

لقد ذهب ضدر المتآفين إل إبداع رأي رابع في تفسير الآية» ومال إلى الاعتقاد بأنْ المخاطب 
بالقناب لاقني و عله الآنة لين عى 1001 الف جود ف غال التتويه وذ لويدية اللاتيوة 
للناس» ولا طائفة من الأشخاص الذين بلغتهم دعوة الأنبياء» وإِنَّا المخاطب بذلك هي الحقائق 


١‏ .الطوميء التبيان في تفسير القرآك» ج 4» ص ”477-77 الزخشري؛ الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل» ج 7 ص 
7, المفيد» تفسير القران اللجيد (التفسير الكلامي المقتبس من تراث الشيخ المفيد)ء ص 55-717١‏ 5؟؛ اللاهيجي» 
تفسير الشريف اللاهيجي, ج 7ء ص 4 17؛ الطبرسي؛ جوامع الخامع» ج ١ص‏ 481. 

؟. الطوسيء التييان في تفسير القراك» القاضي عبد الجبار المعتزلي» متشابه القرآن» ص 5-1٠7‏ 70. 
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العقلانيّة للأفراد؛ وهي الكائنات التي كان يعدّها الحكماء القدماء بأئّا رب النوع بالنسبة إلى 
الإنسان.١‏ 

إن صدر المتأفّين في ضوء الاعتقاد بالاختلاف النوعيّ لأفراد الإنسان» كان يعد ربٌ النوع 
الإنساني متعدّدًا أيضًاء ويتحدّث عن (الآباء) العقلانيين. إِنْ أخذ ذريّة بني أدم بمعنى مشاهدة 
(رقيقة) أفراد الإنسان في (حقيقة) الآباء العقلانيين. وإِنْ المراد من إشهادهم على أنفسهم. هو 
أنَ الله في تلك النشأة الإدراكيّة, قد زوّدهم بالقدرة على مشاهدة ذواتهم العقليّة والنوريّة.' إن 
مراد صدر المتأَهُين أثْهم من خلال مشاهدة تعلّقهم بالذات الربوبيّة وإدراكهم لعين ارتباطهم 
بهاء قد عقدوا معه ميثاق الربوبيّة. وقد استحسن الفيض الكاشاني هذا التفسير من أستاذه. ىا 
ذكر احتمال أخذ هذا الميثاق في النشأة المثالية أيضًاء " 

إن العلامة الطباطبائي-ضمن انتقاده الشديد لتفسير العالم الذرّي يذهب إلى الاعتقاد بن 
الآية بالإضافة إلى دلالتها على حكاية خلق النوع الإنسانّ على شكل التناسل» وبا يتطابق مع 
الحالة المشهودة لنوع الإنسان في هذه الدنياتدلٌ على هذه النقطة أيضّاء وهي أنْ أفراد الإنسان 
لهم حضورٌ في النشأة السابقة من حيث الرتبة على نشأة الدنياء ولها نوعٌ من الاتحاد والعينيّة معهاء 
ويشاهدون رهم ووحدانيته في العالم الذي يُسمّى بالنشأة الملكوتيّة أو المثاليّة.؛ 

إِنْ الأستاذ جوادي آملي من خلال انتقاده الشديد لنظريّة العلامة» قدّم احتمالين في تفسير 


الآماووها أو لة: أن يكرة اناق الآبة قغارا د وكانتاة إن الل سبحاته وتدالى قد هذ المعاق هن 


دم 


الناس بلسان العقل والوحى وبلغة الأنبياء.* 


.١‏ الشيرازيء تفسير القرآن الكريم. ج لاء ص 7١١‏ وما بعدها. 

.١‏ م.ن»ءج ١ص ١59‏ فم| بعد. 

“. الفيض الكاشاني» تفسير الصافى» ج 7 ص 5٠‏ 5؛ الفيض الكاشاني» الأصفى فى تفسير القرا ج ١‏ ص .4١١‏ 

5. الطباطبائيء الإيزان في تفسير القرأن» ج 4» ص 705" وما بعدها. 

5. الجوادي الآمليٍ» فطرت در قر آن» ص 1775-177. (للمزيد من التفصيل بشأن تطوّر المسار التفسيري لآية الميئاق 
من خلال التفكيك بين الاتجاهات الأربعة: الحدينيّة» والكلاميّة» والعرفانيّة» والفلسفيّة. غفوري نجاد. وقراملكي؛ 


«تطوّر تاريخي تفسير آيه ميثاق و نوآوري ملا صدرا»). 


نظرية الفطرة في آراء المفسرين «* ١57‏ 


عودة إلى تفسير العام الذري 
ِنْ الميرزا مهدي الإصفهاني الذي يُعرف بوصفه مؤسّسًا للمدرسة المعرفيّة في خراسان. وهي 
المدرسة المعروفة بالمدرسة التفكيكيّة ‏ قد اهتمٌ في موضع من كتابه (معارف القرآن) من خلال 
نقله كلامًا عن العلامة المجلسي بدعم تفسير العالم الذدّي وتقويسه. إن العلامة المجلسي بعد 
النقل التفصيلّ لرأي الشيخ المفيد عن كتابه (المسائل السرويّة)» هاجمه بقوّة» وعدٌ أدلّته ضعيفةً 
وسخيفة. وقد رأى أن طرح ظواهر الروايات المستفيضة الدالّة على تفسير العالم الذرّي على 
أساس هذا النوع من الأدلّة» يمثل جرأةً على الله وأئمّة الدين بك » وأضاف أنه في ضوء هذه 
الأدلّة لايمكن طرح رواية واحدة» فم ظنّك بالأخبار الكثيرة التي توافق ظاهر الكتاب أيضًا!! 

وقد ذهب الميرزا مهدي الإصفهاني إلى عدّ الروايات الشيعيّة الدالّة على تفسير العالم الذرّي 
متواترةً وموافقة للكتابء وبالنظر إلى نقل مضمونها من قبل المفسَّرين وأصحاب الحديث من 
السَّنْة وأكثر الأشاعرة» عن النبيّ الأكرم يَيهُ » وتلقيهم لما بالقبول» وبالنظر إلى أنْ أكثر هذه 
الروايات الشيعيّة تشتمل على النصّ على خلافة أمير المؤمنين اقا» ينتفي احتمال صدورها 
بداعي التقيّة. وقد أجاب ساحته عن الإشكالات اللفظيّة والعقليّة للمعتزلة والإماميّة في 
مدرسة بغداد على تفسير العام الذري." 
التركيبة اللغويّة للآية 
إذدراهة آراء الفشرية فى مور مفاد آية البعاق تشسير إل وجو آراء مسؤوغة حول الببة 
والتركيبة اللغويّة لهذه الآية. ويمكن تقسيم النظريّات والآراء الواردة في مورد هذه الآية إلى 
طائفتين كليتين» وهما: 

أ. النظريّات التي تعدٌ لغة الآية لغةً إخباريّة» بمعنى أنْها تخبر وتحكي عن واقعةٍ خارجيّة. 
وهذه النظريّات تنقسم إلى مجموعتين رئيستين» وهما: 

.١‏ نظريّة المحدّئِين» والمتكلّمين من الأشاعرة» وعموم الصوفيّة والعرفاء» إذ ذهب هؤلاء 
.١‏ المجلسيء بحار الأتوار. ج 5 ص 7517. 
". الإصفهاني, معارف القرأن. ج ١‏ ص 5875 -094. 
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إلى عدّ الآية حكايةٌ وإخبارًا عن نشأة الدّر واستنطاق الذريّات في ذلك العالم. وفي هذا البين 
يذهب بعض الصوفيّة» من أمثال: أبي يزيد البسطاميء والجنيد البغداديء وأبو منصور الحلاج» 
إلى عد الذرّبات فانيةَ في وجود الحقٌّ» وموجودةً بالوجود الربّاني» بيد أن المحدّثين وبعض 
الصوفيين الآخرين» يذهبون إلى نوع من الفهم الجسماني لعالم الذرّ. وفي ضوء هذه النظريّة يكون 
جيع الفاس العم من البالعين وغير البالفين»والاعة من العثلاء وظير العقلاءب خاطين 
بالخطاب الإلحيّ. 

؟. نظريّة المعتزلة من أمثال الجبّائي والقاضي عبد الجبار» من الذين يعدّون الآية تحكي 
عن ميثاق الله مع الناس بلسان الأنبياء كك . طبق] لهذه النظريّة يكون ظرف هذا الميثاق عبارة 
عن العالم الراهن. وإِنْ المخاطب بهذه الآية هم خصوص تلك الطائفة من الأشخاص الذين 
بلغتهم دعوة الأنبياء نإ . ومن بين المعاصرين ذهب آية الله الأستاذ جوادي آملي إلى اختيار 
هده التظرية. 

ب . النظريّات التي تعدّ الآية ذات لغةٍ تمثيليّة ورمزيّة؛ بمعنى أنْ الآية لا تخبر عن حوار 
وخطاب وجواب لفظيٌ وإِنَّا يأتي سياقها على سبيل المجاز والتمثيل» وفي الوقت نفسه فإِن 
الناحية المعرفيّة محفوظةٌ فيهاء وتسعى إلى بيان وكشف حقيقة للمخاطبين. وإِنَّ هذه النظريّة 
تنقسم إلى ثلاث مجموعاتٍ رئيسة هي: 

.١‏ نظريّة الشيخ المفيد والسيّد المرتضىء التي تعمل على تطبيق خطاب «ألست بربكم؟ على 
نصب الأدلّة العقلانيّة على ربوبيّة الله سبحانه وتعالى» وتطبيق الجواب «بلى» على عدم امتناع 
الناس عن قبول هذه الأدلّة. إن هذه النظريّة ترى أن ظرف الميثاق الرمزي للناس مع الله سبحانه 
وتعالى هو العالم الراهن؛ وأنْ المخاطّب بخطاب طألَسْتُ بِرَبَكُمْ) هم العقلاء من بني آدم. 
إن نظريّة الرمّانٌ والبلخيّ قريبتان من هذا المعنى» ويمكن أنْ تندرجا ضمن هذه الطائفة. 

.١‏ نظريّة أبي حامد الغزالي الذي يطبّق الآية على لسان حال الأفراد في هذا العالمء ويحملها 
على مفهوم التوحيد الفطريّ. وسوف نرى أن هذا الرأي لا يخلو من الغموض والاضطراب. 

*. نظريّة صدر المتأَفين التي ترى ضمن التحفظ على روايات عالم الذر في تفسير الآية_أَنَ 


نظرية الفطرة في آراء المفسرين ** ١55‏ 
هذه الآية تعبّر عن لسان حال الوجودات العقلانيّة من الناس في النشأة العقلانيّة. طبقًا لنظريّة 
صدر المتأهْين يكون خطاب الآية متوجّها إلى عامّة الناسء وإِنْ ظرف الميثاق هو عالم الجبروت. 

؟. نظريّة العلامة الطباطبائي» التي تذهب_كما هو ال حال بالنسبة إلى نظريّة الشيخ المفيد 
والسيّد المرتضى إلى عد الآية تحكي عن النظام المشهود في العالم الراهن» ولكنه مع ذلك قال 
بإمكان حملها وتطبيقها على النشأة الجاعيّة السابقة على النظام المشهود والمتّحد معها أيضًا. وعلى 
هذا الأساس يمكن حمل الآية على كلا المعنيين. 

والآن بعد أنْ انُضح أَنْ المفسَّرين في تفسير هذه الآية قد استفادوا من المدخل الإخباريّ 
والمدخل التمثيلٌ» يرد هذا السؤالء وهو: هل الفهم التمثيلٌ للآية معرفّ؟ بمعنى هل تسعى 
اللغة التمثيليّة للآية_في هذا المدخل إلى بيان معرفةٍ جديدة للمخاطبين» وتخبر عن واقعية 
خارجيّة؟ أم تم بيانها لمجرّد التمثيل؛ لغرض حث الناس وتشجيعهم على الإيمان والاعتقاد 
بربوبية الله سبحانه وتعالى؟ 

والجواب هو أنّنا في دراستنا التاريخيّة لى نشاهد فهًا غير معرفٌ عن اللغة التمثيليّة للآية. 
بمعنى أن جميع الذين عدّوا لغة الآية تمثيليةَ ورمزيّة قد كان لهم فهمٌ معرفٌ عنهاء وقالوا بأنَ الآية 
يان عن واقعيّة خارجيّة» مع فارق أنَّ جماعة من أمثال البلخيّ والرمّايّ والشيخ المفيد والسيّد 
المرتضىء قد عدّوها إشارةً إلى كثرة ووضوح الأدلّة الدالّة على ربوبيّة الله سبحانه وتعالى. 
وذهب بعضهم من أمثال الغزالي إلى عدّ الآية حاكية عن التوحيد الفطريٌ لدى الأشخاص» 
وذهب آخرون من أمثال صدر المتألهين والفيض الكاشاني إلى عدّها لسان حال الحقائق العقلانيّة 
أو المثاليّة للناس في النشأة العقليّة أو المثاليّة. وعلى هذا الأساس حيث) ورد الحديث بين علماء 
السلف عن رمزيّة الآية» أمكن تحليل ذلك ضمن إطار معرفيّة اللغة. 
الارتباط التاريخي بين مفاد الآية ومفهوم الفطرة 
ِنْ البحث الأهمّ الذي يجب التعرّض له في هذه الدراسة» هو بحث الارتباط التاريخيّ بين مفاد 
الآية ومفهوم الفطرة. وفي حدود بحثنا من الناحية التاريخيّة» إن الارتباط الأوّل الذي أقيم 
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ف تقسبي آي الإفاق ين مقاةا هذه الكبة وتظزة#القطترة ١‏ قد ورداق كلام لأ ب كعب وقد 
انكس هذا الكلذم في مصند و شابيد التأشر ع حبائه: وقد تقل السيوطي بطرق متعاتدووواية 
عن أي بن كعبء يقول فيها بعد الإشارة إلى أخذ الل الميعاق من أرواح الناس: إِنّ هذا هو قول 
لله سبحانه وتعالى إذ يقول: لفِطْرَةٌ اللّهِ الى فَطَرَ الكَاس عَلَيُهَا4'. 

وقد تمٌ بيان هذا الارتباط على نحو أوضح وبتفصيل أكبر في كلام الإمام الصادق 9 


ص 
5-5 


ففي رواية الكليني أن الإمام في مقام بيان مفاد آية الميئاق قد تمسّك بالرواية النبوية 5 
كر هو اوو فار اندع لظ ر اام ور نتن اليه اعرف 1ل بنع كوبال غرالةه 
ورازقه»." وفي رواية أخرى عن الإمام الصادق اث أن فطرة الإنسان على التوحيد ترتبط بزمان 
أخذ المبثاق. * 

وقد نقل فرات الكوفي في تفسير الآية» رواية عن الإمام الصادق ملثلاء عن رسول الله يبل 
أنه قال: «كل مولودٍ يولد على المعرفة أن الله تعالى خالقه».” وفي التفسير المنسوب إلى علي بن 
نوا هيم القمّيء وكذلك في تفسير العيّاشي» هناك رواياتٌ تقول إِنْ الناس بعد أخذ الله الميئاق 
منهم في عالم الذرٌء قد نسوا هذا الميثاق» ولكن معرفة الله بقيت راسخةً في وجودهمء ولو لا هذا 
الأمرلما عرف أحدٌّ خالقه ولا رازقه." 

وإذا تجاوزنا روايات أهل البيت 82 فإِنَ أوّلُ شخص استفاد في تفسير آية الميثاق من 


.١‏ إن التذكير بهذه النقطة لا يخلو من فائدة» وهي أن بعض المفسرين في هامش تفسير قوله تعالى: لقَأَقِمْ وَجْهَكَ لِلدِينٍ 
حَنِينًا فِظَرَت اللَّهِالّى قَطَرَالكَاسَ عَلَيْهَاك» (الروم: 0*٠‏ المعروفة بآية الفطرة قد تحدّثوا عن الميثاق في عالم سابق. 
(البلخي» تفسير مقاتل بن سلي ان ج لا ص 17 5؛ ابن مثنى» مجاز القرآن» ج 7» ص 775 !؛ الميبدي» كشف الأسرار 
وعدة الأبرارءج لاء ص 16 ”ء وج 4» ص 40١‏ ؛ الرازي» مفاتيح الغيب» ج 75» ص 48؛ صدر المتالمين» مفاتيح 
الغيب» ص 5١‏ 7؟. وني القسم اللاحق بحثنا علاقة آية الفطرة بنظرية التوحيد الفطريّ من زاوية تاريخية. 

". السيوطيء الدر اللنثور فى التفسير بللأثور. ج “ا ص 157 . 

“. الكليني» الكافيء ج 37 ص 17. 

5. م.نء ص 17. 

4. فرات الكوفي» تفسير فرات الكوفى» ص ١59‏ . 

5 القمّيء تفسير القمّي» ج ١‏ ص 48 7؟؛ العياثي» تفسير العياثي» ج 27 ص 0-19 5. 
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مفهوم الفطرة وربط الميثاق بالفطرة» هو سهل بن عبد الله التستري؛ فقد تعرّض سهل في موضع 
-مع اختلافٍ يسير عن الرأي المشهور_إلى تفسير الآية بالعالم الذريء' وقال في موضع آخر 
ضمن ذكر الآية على نحو الإجمال: «الباطن موضع الفطرة ... ومعنى موضع الفطرة ا خلقة التي 
فطروا عليهاء وهو الإقرار [بربوبيّة الحق] والتوحيد في أخذ الميثاق عليهم»." 

ِنْ أبا حامد الغزالي هو الوحيد_من بين المتصوّفة المتقدّم ذكرهم في هذه الدراسة الذي لا 
يقبل تفسير الآية بالعالم الذري» وعد الآية ذات لغةٍ رمزيّةٍ وأئّها تتتحدّث بلسان حال الأفراد. 
ولكن ماهي الحقيقة التي تريد الآية بيانها من وجهة نظر الغزالي» ولأيّ غرضي تم توظيف 
هذه اللغة الرمزيّة؟ يستفيد الغزالي من مفهوم الفطرة لبيان مراده؛ ويرى أن الآية في مقام بيان 
التوحيد الفطري. وقد عمد إلى تقسيم التصديق ‏ لبيان مراده من التوحيد الفطري إلى ثلاث 
مراتب ودرجاتء وهي كالآتي: ١‏ -التصديق باللسان. ؟_التصديق في القلب (عبر حديث 
النفس وأمثال ذلك). ٠"‏ التصديق القلبيّ بأصل الفطرة من دون أدنى تكلّفِ ومن دون أَنْ 
يقول المصدّق (بلى) بقلبه أو لسانه. «من قبيل قول الشخص: إن كل من يسكن في نيسابور 
يذعن بأن الاثنين أكثر من الواحد» يكون هذا الكلام منه صادقًاء وإن كان هذا الكلام لم يجر 
على لسانه ولم يحصل في قلبه»." 

وقد ذكر أبو حامد الغزالي في موضع آخر أن المراد من آية الميثاق إقرار نفوس الناس بربوبيّة 
لل ولي الأقرار بالستهو. وراى أن مق آي الباق قريت من مغ الآية الي تقول اولي 
مَأَلْكهُْ مَنْ خَلَقَهُْ ليَقُولُنَ اللّهُ4؟» وفسّر ذلك بِأنّهِ لوم الكشف عن حالاتهم» فإنَّ نفوسهم 
وبواطنهم سوف تشهد ببذه الحقيقة. وقد ذكر الغزالي آية الفطرة في هذا الموضع وعمد إلى 
تفسيرها بقوله: "كل آدمي فطر على الإيهان بالله سبحانه وتعالى بل على معرفة الأشياء على ما 


.1/8 التستريء تفسير التسترى» ص‎ .١ 

؟. التستريء اللعارضة والرده» ص .١١7‏ 

8 يورجوادي» دو مجدد: يبزوهش هابي درباره محمد عزالى و فخر رلايى» ص ”"لا. 
5. الزخرف: /ا81. 
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هي عليه».' وقد بين أبو حامد الغزالي مراده من فطريّة معرفة الأشياء | هيء بقوله: إِنْ للنفس 
من الاستعداد القريب لإدراك الأشياء بنحو يبدو أَنَّ معرفة الأشياء مودعةٌ فيها. وقد صرّح 
الغزالي في التعبير عن ذلك بقوله: «إِنَ الإيهان مركورٌ في النفوس بالفطرة» وقد اتقسم الناس 
في ذلك إلى قسمين؛ فمنهم من أعرض فسي وهم الكمار» ومنهم من أجال خاطره فتذكر».' 

إن الغزال_الذى يثكر أي تشأ و سابقة لوجوة الأنسان ديري أن الاستلكان والتذكر يكون 
على قسمين: القسم الأوّل: أن يذكر صورةً كانت حاضرةً الوجود في قلبه لكن غابت بعد 
الوجود. والقسم الثاني: ألا تكون هناك صورةٌ في الذهن أبدّاء بيد أنَ النفس تفهمها بالفطرة» 
وعلى حدٌ تعبيره: ايذكر صورةً كانت مضمِّنةٌ فيه بالفطرة». وإِنّ معرفة الله من وجهة نظر 
الغزالي من القسم الثاني. ' وقد ذهب الغزالي ني الموضع الذي تحدّث فيه عن اكتساب المعرفة 
من طريق الرياضة وتصفية النفس_إلى عد آية الميثاق دليلًا على عدم اختصاص هذه الطريقة 
بالأنبياء» وقال بتعميمها على جميع الناس.؟؛ 

وكان محيي الدين بن عربي من الذين قاموا بتوظيف مفهوم الفطرة على هامش تفسير آية 
الميثاق» وأقام ارتباطًا دلاليًا بين هذه الآية ونظريّة التوحيد الفطريّ. قال محبي الدين بن عربي 
الممرصيع من هرجات : بعد الميئاق يولد جميع بني آدم على الفطرة» وإِنّ ذات الجواب ب (بلى) 
هو الفطرة التي قال رسول الله يي إن جنيع الناس يولدون عليها.* وقد استنتج محبي الدين 
بن عربي بثاقب نظرته في مفاد الميثاق والعنوان الذي أخذ الله الميئاق عليه من الناس (الربوبيّة)» 
وأنْ الفطرة إِنَّا تشهد على خصوص وجود الله ومالكيته ‏ وهو الذي يُستفاد من عنوان الربّ- 
ولا تشهد بالتوحيد؛ وذلك لأنّ الله سبحانه وتعالى. إِنَّا قال في حظة أخذ الميثاق من الذرٌّيات: 


.417 ص‎ »١ الغزالي» إحياء علوم الدين» ج‎ .١ 
./17 م.ن» ص‎ .١ 
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#أَلَسْتُ بر رَبَكُمْ4» ولم يقل: (ألست بواحد)» وذلك لعلمه بأنّه إذا أوجدهم أشرك بعضهم 
وود بعضهم الآخر وأجتمعوا في الأقرار بالريوبية» ومن هنافإنه يأخذ منهم الإقرار واميثاق 
على توحيده؛ لكي لا يكون ذلك موجبًا لهلاكهم.' 

وقد صرّح محبي الدين بن عربي في موضع آخر بقول: إِنَ الله قد أهم نفس كل إنسانٍ معرفته 
في اليعاق» ولكن حي تسغل النفس بعارة السو الطريعت في الناثياء انها تتقصل عن العم 
بالتوحيدء وعليه فإنْ الله يلهم بعض النفوس العلم بالتوحيدء بين| يلهم الجميع العلم بوجوده؛ 
وذلك لأنّ العلم بالوجود من ضروريّات العقل." وبقرينة الكلام الذي نقلناه عنه في باب عدم 
فطرية توحيد الله يجب أنْ يكون مراده من التوحيد في العبارة الأخيرة هو أصل وجود الله. 

ِنْ محيي الدين بن عربيء من بين أنصار التفسير بالعالم الذرّيّ قد حمل أكثر الآثار على إيهان 
الذرّيات في نشأة الذرء الذي يعبّر عنه أحيانًا بالإيهان الفطريّ. إن الآثار التي يرتّبها محبي الدين 
بن عربي على الإيهان الفطريّ» لا تقتصر على نشأة الدنيا فقط» وإِنَّ) سوف تكون مشهودةً حتى 
في الآخرة أيضًا. إن محبي الدين بن عربي_خلافًا لأهل الظاهر الذين يرون إيهان أطفال المسلمين 
تبعًا لإيهان الوالدين» وبذلك يعملون على تسرية الأحكام الفقهيّة للمسلمين عليهم يذهب 
من خلال التمسّك بالإيان الميثاقي إلى إيوان أطفال المسلمين بالأصالة لا بالتبع. ' وفي موضع 
آخر أقام محبي الدين بن عرب الاعتقاد الجديّ بانقطاع العذاب عن المشركين» عل يباين إإبانيس 
الفطريّ والميثاقي» وصرّح قائلا: إن المشركين سوف يقطفون ثمرة قولهم (بى) لحظة الميثاق» في 
الآخرة» وسوف يتخلّصون من العذاب» حتى لو سبق لهم أنْ ادّعوا الربوبيّة في الدنيا.؛ 

وقد تحدث الحكيم الإشراقي عبد القادر حمزة ب بن ياقوت الأهري في موضع عن آية الميثاق» 
وقال بأنّ اللآية تدلّ بوجه دقيق ولطيفف على معرفة الله الفطريّة؛ وذلك لأنَّ الله إنَّا أخذ من 
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* الدين والفطرة 
الناس الإقرار بربوبيّته فقطء ولم يأخذ منهم الإقرار بوجوده. وما ذلك إلا للتذكير بهذه النقطة» 
وهي أَئَِّم في بداية عقولهم وفطرة نفوسهم يقرّون بوجود الله» وعليه لا تكون هناك من حاجة 
إلى أخذ الميثاق منهم على ذلك. وإِنَّا الذي يحتاج إلى أخذ الميثاق» هو ربوبيّة الله التي يغفل عنها 
الإنسان أحيانًا [ى)! حدث للمشركين في شبه الجزيرة العربية]» وليس أصل وجود الله. وعلى 
هذا الأساس فإنٌ الآية حيث لم تأخذ الميشاق على أصل وجود الله. وإنّما اقتصرت على أخذ 
لميثاق على ربوبيّتهه فدلٌ ذلك «على أن معرفة الصانع غريزةٌ للعقول السليمة وضروريّةٌ للطباع 
المستقيمة».١‏ 

ولذلك فقد ذهب الأهري إلى الاعتقاد قاتلا: الهذا أمرت طوائف الأنبياء ملي وفرق 
الحكماء بقتل من أنكر وجود الصانع فجأةً بلا استتاب ولاعتاب؛ وذلك لأنه إِنَّا يتكر بذلك 
ضروريّات الأمور. وقد أخذت الحكاء الجدليُون منهم ضرب أهل السفسطة؛ من جهة أَنْهم 
أنكروا أَوَلِيّات العلوم وحسٌيّاتها».' ثم قال الأهري بعد ذلك: «فدلّت الآية على أنْ النفوس 
كانت مشاهدةً للججمال المطلق في عالمه الذي هو بلده الحرام ومدينة السلام»." ثم استشهد لذلك 
ببعض الروايات وكذلك بآية الفطرة» وصرّح قائلًا: «فبان بهذا التبيان كون معرفة الصانع 
البديع ضروريّة» فقد أغنى الصباح عن المصباح» والاستشهاد عليه لا به من دأب أصحاب 
البرهان الذين عزلوا عن مشاهدة العيان».* 
إن صدر المتألهين الذي يعمد في كثير من المواضع إلى التعريف بالنشأة العقلانيّة بوصفها 
موطنا للميثاق_قد ذكر كلام الأهري في موضع من مفاتيح الغيب باختلافٍ يسير في التعبير 
دون ذكر المصدرء وتلقاه بالقبول.' ويتّضح من ملاحظة عبارات الأهري وصدر المتأَطينء أن 
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مرادهم من غريزيّة معرفة الصانع» هو بداهتهاء وفي الوقت نفسه فقد قبلا بدلالة الآية على 
مشاهدة الجمال الإلميّ من قبل النفوس الإنسانيّة في عالم سابق. 

اصطياد صياغة المفاهيم التاريخيّة عن التوحيد الفطريّ 

إن دراسة هذا التقرير التاريخيٌّ» توصلنا إلى ثلاثة مفاهيم رئيسةٍ عن الإلميّات الفطريّة في هامش 
آية الميثاق: 


المفهوم الأوّل: 
إنَ المفهوم الأوّل يُستفاد من التفاسير الروائية» من قبيل التفسير المنسوب لعلي بن إبراهيم القمّي» 
وتفسير العيّائي؛ والمحدّثين من أمثال الشيخ الكليني عن الإمام الصادق اا والعرفاء من 
أمثال سهل بن عبد الله التستريء ومحيي الدين بن عربي» والأخباريين من أمثال العلامة المجلسي 
والميرزا مهدي الأصفهاني. إِنْ هؤلاء جميعهم قد قدّموا تفسيرًا للعالم الذرّي عن آية الميثاق» 
وأخذ العهد من الناس على ربوبيّة الله سبحانه وتعالى. كما نرى في كلم|تهم نوعًا من الحديث 
عن بقاء أثر هذه الحادثة في وجود الإنسان إلى نشأة الدنيا. وفي ضوء روايات علي بن إبراهيم 
والعياشي عن الإمام الصادق اا» إن معرفة الله ثابتةٌ في نفوس الناس منذ تلك اللحظة. 
وكان سهل بن عبد الله التستري يرى الباطن موضعًا للفطرة» ويعمل على بيان وتفسير بععض 
الحالات النفسيّة من قبيل الحزن والبكاء من دون سببء والإحساس بعظمة الشخص امتقّي 
عند مواجهته في ضوء تجارب الإنسان في عالم الذر» وكان محبي الدين بن عربي يرتب الآثار 
الدنيويّة والأخرويّة على إيوان الذرّيات. 

إن عنصر عموميّة تجربة عالم الذرٌ بين أفراد البشرء هو الوجه المشترك لسائر نظريّاتهم 
وآرائهم. وعلى هذا الأساس فإنْ احتمال اختصاص هذه التجربة بفئةٍ من الناس كما نجد 
ذلك في كلام الشيخ الطومبي' لا محل له في هذه النظريّات. ومن ثم فإنَ الجميع قد عد هذه 
المعرفة السابقة فطريّة» وقد استعملوا لبياها مادة (فطر) ومشتقاتها. 
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وعلى هذا الأساس.ء يمكن بيان المفهوم الأَوّل عن الإلهيّات الفطريّة» في هامش تفسير آية 
الميشاق على النحو الآتي: تحقق معرفةٍ بوجود الله وربوبيّته لجميع الناس في عام الذْرٌ وقد بقي 
أثر هذه المعرفة بنحو من الأنحاء حتى هذه اللحظة. إِنْ الإلميّات الفطريّة في هذا المفهومء تتأف 
من عناصر عدّة يمكن إجمالها على النحو الآتي: 

.١‏ إنّها من سنخ العلم والمعرفة» وليست من سنخ المحبّة والميل والرغبة وما إلى ذلك. 

؟. لقد تحقق ذلك في النشأة السابقة على الدنيا. 

”". الشمولية والتعميم. 

؟. بقاء أثرها إلى هذا العالم. 

طبقًا لهذا المفهوم يمكن عدّ كثير من المفسّرين ‏ الذين قدّموا تفسيرًا للعالم الذري عن الآية- 
من القائلين بنظريّة الإلهيّات الفطريّة» وإن لم يكن كثيد منهم قد استعمل مفهوم الفطرة في تفسير 
الآية. إن هذا الادّعاء طبقًا لرأي أشخاص من أمثال فرقة الزابراشائية»' وأبي سعيد الخرّاز 
وغيره من الذين قالوا أن الذرّيات أجابت بأجمعها بجواب واحديكون مقبولًا بوضوح. 
وقد سبق أنْ ذكرنا أنَ أب سعيد كان يذهب إلى الاعتقاد أن أرواح الأولياء والأعداء في نشأة 
المبثاق قد أجابت بأجمعها بالقول (بلى)» ولكن الله سبحانه وتعالى عندما خلق النفوس والطباع» 
وأعطى لكل واحدٍ من الأرواح نفسًا وطبعًا خاضًا ويأتي بهم إلى هذا العالم» تبقى أرواح الأولياء 
وفيّةَ للعهد وال ميثاق الذي أخذته على نفسهاء وأمّا أرواح أعداء الله فإِْها تتدكر للعهد وتتمرّد 
على الاستجابة للحق." 

ونحن نرى أنه حتى بناءً على بعض التفاسير في تقسيم الذرّيات إلى طائفتين» وهما: الذرّيات 
السود والذرّيات البيض - وما قيل من أنْ جواب الذرّيات البيض عن خطاب «ألست بربكم» 
كان طوغا ورشضة: اماسوات الوثات السوده» هذ إنقطتنان كان كرها من دوا رقف 
يمكن الادّعاء بأن جميع الذريات الأعم من البيضاء والسوداء تعرف الله بفطرتها؛ إذ إن جميع 
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الذريات ‏ طبقًا لأغلب هذه التفاسير ‏ قد ردّت على الخطاب الإلميّ بالإيجاب. إِلّا إذا قلنا بأنَ 
جواب طائفةٍ منهم كان ينطوي على نوع من الإكراه أو عدم الرغبة أو النفاق. وإِنْ هذه النقطة 
اقذل امات روس ةدوس اذ راب هذه الطاة ست وذ كان عن إكراى فإن هذا لايستن 
جهلهم وعدم معرفة الله من قبلهم. 

وبطبيعة ا حال فإِنْ هذا الادّعاء قد لا يكون صحيحًا في مورد أشخاص _من أمثال الحسن 
البصري وأبي بكر النقاش _من القائلين بأنْ جواب جا من الريات كان بالقرل :فيل لا)؛ 
لاحتمال فقدان عنصر تعميم وشموليّة المعرفة السابقة في نظريتهم. 

والنقطة الأخرى هي أنَ الإلهيّات الفطريّة في المفهوم الأوّلء تقبل الانطباق بدورها على 
نظريّة أشسخاص من أمثال صدر المتأَهين والفيض الكاشاني والعلامة الطباطبائي» من الذين 1 
يقبلوا بالرأي المشهور في تفسير العالم الذري» وحملوا الآية على النشأة العقليّة أو المثاليّة. 


المفهوم الثاني: 
المفهوم الثاني تعود صياغته إلى الأهري وصدر المتأَهين في مفاتيح الغيبء إذ يُرجعان المعرفة 
الفطريّة والغريزية إلى البداهة وضرورة معرفة الصانع. إِنْ هؤلاء مع اعتقادهم بمشاهدة الجمال 
الإلميّ في عالم سابق» وأخذ العهد والميثاق من الذريّات بربوبيّة الله في ذلك العالم» لا يذهبون إلى 
نم ةمذه العردة السارعة ب غلانا للشانارت بالثهوم الأول بالمر د الفطرئة وبل يستقدرن أن 
معرفة وجود الله لا تحتاج إلى أخذ العهد والميثاق عليها؛ لأنَّ المعرفة بوجوده تعالى بديهيّة. ومن 
هنا فإنّهِ طبًا لآية الميثاق» لم يكن أخذ الميثاق إلا على الشهادة لله بالربوبيّة. وكأن المعرفة بأصل 
وجود الله كانت بالنسبة إلى الذريات أمرًا ضروريًا ومفروعًا منه. 

يرى الأهري وصدر المتأفْين أنْ فطريّة المعرفة بوجود الله تعني بداهة هذا الوجود 
وضرورته؛ خلاقًا للمفهوم الأوّل الذي كان يحيل المعرفة الفطريّة إلى المعرفة الناشئة عن 
المواجهة والمشافهة وأخخذ العهد والميثاق من الذريات في عالم سابق» ويرى أن الفطريّة تعني 
المسبوقيّة بالعالم السابق. 
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المفهوم الثالث 
ِنْ المفهوم الثالث هو الذي نشاهده في كلام أبي حامد محمّد الغزالي. ويحتمل أن يكون قد أعرض 
عن القبول بتفسير العالم الذرّي بتأثير من المعتزلة من أمثال الجحبّائي والقاضي عبد الجبار المعتزلي» 
وبعض الإماميّة من أمثال الشيخ المفيد» وأشكل على ذلك بإشكالاتٍ شبيهة بتلك الإشكالات 
التي سبق أنْ أوردها هؤلاء على هذا التفسير.' 

إِنَ كلام الغزالي في بيان مراده من الإلميّات الفطريّة لا يخلو من الغموض والإيهام» وكلماته 
في مختلف المواضع تبدو غير متناغمة؛ فإِنّهِ في موضع يشبّه التصديق بوجود الله بتصديق بديبيّات 
مروشيل (زن الاين اكتوه الو العلااء! وفسوف عر شاه بعر فط كيم الأشسياة كراهن - 
غل مسعوض الأدآة بالة- في عداد قطريات الشس + وفشر (قطرية معرفة جيم الأشسياء): ب 
(الاستعداد القريب للنفس لإدراكها). ' إن هذا الكلام منه يُشعر بهذه النقطة» وهي أن معرفة 
الله هي مثل سائر العلوم والمعارف» ولا يحظى بامتياز خاصٌ يرفعه عليها. وقد وصف أبو حامد 
الغزالي في موضع آخر الآية بأنّها دليلٌ على عموميّة طريقة الرياضة والتزكية لاكتساب المعرفة. ؟ 
وعذايس اتير لتخي الغابى ًا أآبة التاق متهم الوضوك إل العانم باللنومعرقية 
من خلال الرياضة وتزكية النفس. 

وفي الحقيقة فإِنْ الغزالي فيا يتعلّق بفطريّة المعرفة والعلم بوجود الله ني ضوء آية الميثئاق- 
قد تحدّث بثلاثة أشكال. يمكن بيانها على النحو الآتي: 

.١‏ إن المعرفة والعلم بوجود الله من قبيل العلم بأن الاثنين أكثر من الواحد أمرٌ بديبيّ» 
وبهذا المعنى تكون معرفة الله فطرية. 
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؟. إن معرفة جميع الأشياء ‏ ومن بينها وجود الله فطريّة؛ وذلك لأنْ للنفس استعدادًا 
شديدًا وقريبًا إلى معرفتهاء وبمجرّد توفر المقدّمات» تكتشف النتيجة؛ وكأن النتيجة قد تم 
إيداعها في النفس. 
“*. إِنَّ معرفة الله ممكنة ومتاحةٌ للجميع من خلال الرياضة وتزكية النفس. 
وبغض النظر عن إحالة معرفة الله إلى البديبيّات» يمكن تقرير مفهوم الإليّات الفطرية 
من وجهة نظر أبي حامد الغزالي-على النحو الآتي: «معرفة عامّة وغير واعية عن وجود الله 
سبحانه وتعالى» وقد تم إيداعها في نفوس جميع الناس» وترد على مسرح الذهن الواعي والمدرك 
بأسباب من قبيل التفكير والتزكية».' 
يقة دلالة الآية على الإهيّات الفطريّة 
إِنَّ أسلوب دلالة الآية على الإلهيات الفطريّة ونوعه سيكون مختلًا باختلاف كلّ واحدٍ من هذه 
المفاهيم الثلاثة. إِنْ الله سبحانه وتعالى ‏ طبقًا للمفاد الظاهريّ لللآية قد سأل بني آدم عن 
ربوبيّته في نشأةٍ سابقة» " وقد أجابوا بأجمعهم عن هذا السؤال بالإيجاب. إِنَ الإجابة الإيجابيّة 
والصريحة للذرّيّات في النشأة التي لا يتطرّق إليها الكذب». يكشف عن علمهم ومعرفتهم بالله. 
وبعبارةٍ أخرى: إِنْ اللازم العقيّ لجواب الذرّيّات هو معرفتهم بربوبيّة الله سبحانه وتعالى في 
تلك النشأة. وعلى هذا الأساس فإنّه بغض النظر عن بعض الإشكالات العقليّة التي أوردها 
العدليّة على هذا التفسير" فإِنَ دلالة ظاهر الآية على الإلهيّات الفطريّة في المفهوم الأوّل واضحة. 
وأمّا فيه| يتعلّق بالمفهوم الثاني (بداهة معرفة الله) الذي ذكره ابن ياقوت الأهري وصدر 
المتأَهينء فلا تكون المسألة بمثل هذه البساطة» بل يجب القول في مورده: إن الآية لا تدلٌ في حدّ 
ذاءها على هذا المفهوم للإلهيّات الفطريّة» وإِنْ الذي ذكره ابن ياقوت الأهري وتبعًا له صدر 


.ن.م.١‎ 

. إن أسبقيّة ظرف هذا السؤال والجوابء تستفاد من كلمة (إذ)» الدالة على أسبقيّة ظرف الحكاية بالنسبة إلى ظرف 
الخطاب. 

*. القاضي المعتزلي» متشابه القرآن» ص ٠ 5-7١7‏ ؛ المفيد» تفسير القرآن اللجيد (التفسير الكلامي اللقتيس من تراث 
الح التبدااضن ١55-0!؛‏ الرازي؛ مفاتيح الغبب» ج 16 ص 500-798. 


57 * الدين والفطرة 
المتأَين الشيرازيء لا يكون مدلولًا للآية طبقًا لأيّ واحدٍ من أنواع الدلالات اللفظيّة الثلاثة 
(ونعني بها الدلالة المطابقيّة والتضمنيّة والالتزاميّة). إِنْ عدم دلالة الآية بالدلالة المطابقيّة 
والتضمنيّة واضح. ومن ناحية أخرى فإِنْ أخذ العهد والميثاق من الناس على ربوبيّة الله لا 
ملازمة فيه مع فطريّة لعلم بوجوده وبداهته؛ إذ إِنَ الإقرار بربوبيّة الله ون كان متفرّعًا عن 
العلم بوجوده؛ ويمكن استنتاج العلم السابق للذْريّات بالله سبحانه وتعالى من الآية» ولكن 
لاايستفاد من الآية أن هذا العلم السابق يكون على نحو البداهة. إِنْ علم الذْرّيّات بوجود 
الله مدلولٌ التزاميّ للآية» إلا أن بداهة هذا العلم خارجةٌ عن حدود الدلالة الالتزاميّة للآية. 
وعلى هذا الأساس فإنَ دعوى الدلالة الالتزاميّة للآية على مفهوم اللاهوت الفطريّ لا تكون 
مسموعة: إِنْ الذي اداه ابن ياقوت الأهري وصدر المتأطين الشيرازئء لايعدو أن يكون عرد 
فهم ذوقيٌ واستحسانّ عن الآية» ولا يمكن تأييده وتوجيهه بلحاظ القواعد المنطقيّة للدلالة. 
وأفايشاة منهوم أو امه الغزاققإن هذا الأمر زكرن عادقًا ارقا لؤنثما بذع الغزال 
يخرج عن حدود الدلالة اللفظيّة للآية» وإنَّ) هو مجرّد ثمرة لذوقه ومزاجه. 
آية الميثاق ونظرية الإلهيات الفطريّة 
بالإضافة إلى المسائل التي ذكرها العلماء المسلمون في حقل المعرفة الفطريّة بالله في ضوء آية 
المبثاق» نجد في كتاباتهم كلامًا حول الإلهيّات الفطريّة أيضًاء وهو أمرٌ جديرٌ بالملاحظة. إِنْ هذا 
الكلام نراه ‏ بنحو عام في إطار نظريّة محبّة الإنسان الأزلية لله عز وجل -في كتابات عددٍ من 
الصبوفة والع قاء السامية: 
وقدعدٌ الجنيد البغدادي ومنصور الحلاج من طلائع القائلين بنظريّة المحبّة الأزليّة في 
العرفان الإسلاميّ.! وقد عدٌ الجنيد نفسه في موضع عند وصف حالته في نشأة الميثاق ‏ (فانيا) 
لوقلك ]لا لمور لا كان كليل (القجام) لمعمل عزنا لمسظائيع الحرقاء يممين دري 
القصوى والنهائيّة من القرب بين العاشق والمعشوقء فقد عد الجنيد استنادًا إلى هذا الكلام 


.71/8 بذوهتى در معناى داده در شعر فارزمى» ص‎ ١ يورجواديء داده عشق‎ ١ 
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كوحن لنظريّة المحبّة الأزليّة! على الرغم من أنه لم يستعمل كلمة المحبّة أو العشق الأزلّ 
95 1 

لكن في آثار الجنيد البغدادي كلمات أكثر صراحة في هذا الشأنء تغنينا عن تلك الأفهام 
التي لا تحظى بتلك القؤّة. فإنّه في موضع عمد إلى وصف العباد المخلصين الذين اجتباهم الله 
في نشأة الميئاق» وبعد بيان أثمّْم كانوا موجودين في تلك النشأة بالوجود الربانيّ ‏ وليس بوجودٍ 
مستقل من قبيل وجودهم في هذه الدنيا-وصف تفكيرهم بالحرص بالنسبة إلى (محبوبهم). " 

إِنْ هذا الكلام من الجنيد البغدادي وإِنْ كان يكشف النقاب عن اعتقاده بمحبّة الذريّات 
لله عز وجل في النشأة السابقة» لكن لا يمكن عد هذه النظريّة منه قابلة للإحالة والإرجاع 
إلى نظريّة الإلهيآت الفطريّة؛ وذلك لأنْ الجنيد في رسالة الفناء قد بدأ الكلام بوصف طائفةٍ 
خاصّةٍ من الأشخاص. وهم الذين اجتباهم الله والمخلصين في حضرة الله سبحانه وتعالى؛» 
وإِنَ ما يتحدّث عنه إلى نهاية الرسالة إِنَّ) هو في وصف هذه الفئة من الأشخاصء ولا يشمل 
سائر الذرّيّات بالضرورة؛ في حين أن واحدًا من العناصر الأساسيّة للأمور الفطريّة -في أبسط 
المفاهيم ‏ هو عموميتها وشموليتها. 

إِنَّ عقيدة الجنيد البغدادي رؤيته في حقل الاتحاد الوجودي للناس والله في نشأة الميئاق» قد 
وقع ‏ بناءً على نقل السلمي ‏ موردًا لقبول كل من منصور الحلاج وأبي سعيد الخخرّاز أيضّاء؛ 

وقد بيّنت العلاقة بين الميثاق والمحبّة بشكل أكثر صراحةً في كلام أبي الحسن الديلمي. وقد 
أشار في مقام بيان أقسام المحبّة إلى محبّة الناس لله عز وجلء فقال: إن حقيقة هذا النوع من المحبّة 
مستحيلة من وجهة نظر بعضهم؛ وذلك لأن الشخص لكي يكون محبوبًا يجب أن يُرى ويتمٌ 
التعرّف عليه» وهذا الأمر غير ممكن في مورد الله سبحانه وتعالى. لكنّ محبّة الله من وجهة نظر 


3 يورجوادي» دو عدد؛ يبزوهش هابي درباره محمد عزالى و فخر رلاى» ص 70-/3737. 
؟. م.ن» ص 7١/8‏ وما بعدها. 
3 ا جنيد البغدادي. رسائل الخنيك ص 57. 
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* الدين والفطرة 
الديلمي وأيّ صوق آخر حقيقةٌ ثابتةٌ ومسلّمة. ومن هنا فإنّه على الرغم من قبوله بأنّ المحبّة 
متفرّعةٌ عن المعرفة والرؤية» يسعى إلى الإجابة عن هذه الشبهة. وقد عمد إلى تنظيم هذا البواب 
على لسان قوم من خلال التمسّك بآية الميثاق ومواجهة الذريات مع الله سبحانه وتعالى ف 
عالم الذر: عندما خاطب الله الخلق بخطاب «ألست بربكم). فإِئّم قد رأوه وسمعوا كلامه. 
واستمتعوا بلذّة تلك الرؤية وحلاوة ذلك الحوار. وقد بقيت تلك اللذّة والحلاوة في وجودهم. 
وقد تجلٌ ذلك عندما جاؤوا إلى هذا العالم على شكل (المحبة).' 

إن كلام الديلمي من حيث الصراحة في أسبقيّة منشأ محبّة الناس لله» وشموليّة هذه المحبّة- 
وهما العنصران الأساسيّان في الأمور الفطريّة ‏ يحظى بأهميّة كبيرة. كما ذكر الديلمي شبهة حول 
للحت الساقة والشاملة شما ةر ال هذه القرية قاقمة ويساك با التاقدوة (عظرة مغر فة اللا 
الفطريّة. وهذه الشبهة تقول: إذا كان جميع الناس يحظون بمحبّة الله على نحو فطريّ» فلماذ لا 
تظهر هذه المحبّة إلا عند بعض الناس فقط؟ 

وقد أجاب الديلمي عن هذه الشبهة من خلال الاستعانة بعقيدة المتكلّمين وعموم أهل 
السنةء فقال: إِنَّ بعض الخلائق قد أجابت عن خطاب الله وندائه برغبة وبعضها الآخر عن غير 
رغبة. وإِنْ عدم الرغبة قد بقي في وجود تلك الجماعة الثانية» ويظهر ذلك في وجودهم في هذه 
الدقا 
آية الفطرة 
تقدّم أَنْ ذكرنا أن الآية الثلاثين من سورة الروم» وهي الآية المعروفة ب (آية الفطرة) كان لها دورٌ 
أساميّ في لهام العلماء المسلمين وتوصّلهم إلى نظريّة الفطرة. طبقًا لرؤية قديمةٍ عن آية الفطرة 
عد مفهوم التوحيدء بل والدين الإسلاميّ في بعض الأحيان بوصفه مجموعة من التعاليم - 
أمرًا فطريًا. 

فا الأسباب والعوامل التي دفعت أذهان المفسّرين إلى عدّ آية الفطرة دالَّةَ على فطريّة 


.4 الديلمي» عطف الالف اللألوف عل اللام للعطوف. ص‎ .١ 


نظرية الفطرة في آراء المفسرين ** ١59‏ 


التوحيد والدين الإسلاميٌ؟ وما العلاقة بين الفطرة الإنسانيّة ومفهوم التوحيد من وجهة نظر 
المفسّرِين؟ وما المفهوم الذي يمكن أن ينطوي عليه اللاهوت الفطريّ من وجهة نظر المفسّرين 
في ضوء آبة الفطرة؟ وما الذي يعنيه مفهوم فطريّة الدين؟ وما التفاسير التي تم تقديمها من 
الناحية التاريخيّة لمفهومي التوحيد الفطريّ والدين الفطريٌ؟ وماهي التطوّرات التي شهدتها 
هذه التفاسير؟ وكيف يتم تقييم كل واحدٍ من هذه التفاسيرء ولأيّ واحدٍ من هذه التفاسير 
يكون التقدم على غيره في مقام الحكم؟ وأيّ واحدٍ منها يشتمل على جماليّة تفسير الكلام الإلهيّ 
بوصفه كلامًا موجَهًا إلى عموم المخاطبين بالوحي؟ 

نسعى في هذا القسم إلى الإجابة عن هذه الأسئلة. ولهذه الغاية لا بد من دراسة آراء العلماء 
في مفاد آية الفطرة» والعمل على تبويب هذه التفاسير وتحليلها وتقويمها. 


التعرّف على مختلف نظريّات المفسرين وتحليلها 
إن دراسة آراء المفسّرِين المسلمين في تفسير مفهوم الفطرة طوال ما يقرب من أربعة عشر 
قرمًا ونصف القرن. تثبت أن آية الفطرة من الآآيات التي تعدٌ مشارًا للبحث في تاريخ التفكير 
الإسلاميٌ. إن من بين النظريّات الأساسيّة في تفسير الفطرة التي جَبِلَ الله الناس عليهاء هو 
إرجاعها إلى التوحيد أو الإسلام. إِنْ توجّه المفسّرين إلى هذا التفسير كان بسبب عوامل من 
قبيل: الروايات الواردة بهذا الشأن في مصادر الشيعة وأهل السنة» وعد عقيدة التوحيد بيانًا 
من الناحية العقلانيّة» وكذلك بعض الاحتمالات النحويّة الواردة في بيان الدور التركيبيٌ لمفردة 
الفطرة في الآية. 

لقد عجز كثيرٌ من المفسرين عن تقديم تحليلٍ عن العلاقة بين التوحيد أو الإسلام من 
جيةهوالتطرة الأسائئة موسهة ارس وقد عمف الر هري والطربي إل تقسين هل العلاقة 
على أساس عقلانيّة المفاهيم والتعاليم الإسلاميّة. وقدّم محيي الدين بن عربي وصدر المتأهين 
الشيرازي تفسيراتٍ عرفانيّةٌ وفلسفيّةٌ معقدةٌ عن هذه العلاقة» وقد عمدا إلى تحديد هذا التفسير 
بمفهوم التوحيد فقط. وأمّا المرحوم الشاه آبادي والعللامة الطباطبائي فقد أبدعا في هذا المجال» 
وبالإضافة إلى مفهوم التوحيد قاما ببيان علاقة الفطرة ومجموعة المعارف والقوانين الدينيّة. 


* الدين والفطرة 


وتنماز تفاسير هذين العلمين_بالمقارنة إلى الآراء المذكور من قبل المفسّرين السابقين عليها 
واللاحقين لم|_بالجامعيّة والعقلانيّة والبساطة» وكوهها محسوسةً وملموسة بالنسبة إلى عموم 
المخاطبين بالوحي. 

ومن خلال الدراسة التاريخيّة للآراء المطروحة من قبل المفسّرين لآية الفطرة طوال القرون 
الأربعة عشر المنصرمة وصولًا إلى المرحلة المعاصرة»' نصل إلى هذه النتيجة وهي أن مجموع 
التفاسير التي تم تقديمها وبياءها عن مفردة الفطرة في الآية المذكورة» يمكن تبويبها ضمن ثاني 
عشرة مجموعة» وذلك على النحو الآتي: 
التوحيد 
هناك من المفسّرين من ذكر بعض المفاهيم» من قبيل: التوحيد» ومعرفة الله» والإقرار بربوبيته 
أو خالقيّته» والميثاق والعهد ب «ألست بربكم»» وعبادة الله مع توحيده وإخلاص العبادة له وما 
إلى ذلك من الأمور الأخرى؛ ضمن تفسير الفطرة. إِنْ هذه المفاهيم., تندرج بأجمعها ‏ بشيءٍ 
من التسامح ‏ ضمن مفهوم التوحيد. في هذه النظريّات ل يتم تقديم إيضاح حول كيفيّة فطرية 
التوحيد. وإِن الإمام الباقر نه والإمام الصادق اثلا طبقًَا لرواية الكليني» ومفسّرين من أمثال 
مكحول والميبدي والفخر الرازي» يعدّون من ضمن هذه المجموعة." 

إن هذه النظريّات ساكتة بشأن ما إذا كان هناك أمرٌ فطريٌ آخر غير التوحيد يمكن تفسير 
هذه الآية به. وعلى هذا الأساس فإئّها لا تتنافى ولا تتعارض مع التفاسير التي تذهب إلى عد 
الدين الإسلاميّ أمرًا فطريًا. 

والآن يرد هذا السؤال القائل: ما هو الشيء الذي دفع بعض المفسَّرين إلى عد التوحيد أمرًا 
فطريًا؟ والجواب عن ذلك أنه بغض النظر عن المفاهيم الروائيّة» تعد سهولة الوصول إلى معرفة 
وجود الله من أهمّ العوامل في هذا المجال. وإِنْ هذه السهولة في الوصول إلى معرفة وجود الله 
بنحو يتم تصوير وجود الله أحيانًا بوصفه أمرًا بديهيًا. " 
.١‏ غفوري نجادء «آيه فطرت و نظريه توحيد و دين فطري: رهيافت تاريخي». 
؟. الكليني؛ الكافي» ج 7 ص 417-١7‏ والسيوطيء الدر النثور فى التفسير باللأثور. ج 4, ص 55١57-1١؛‏ والميبدي؛ 
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نظرية الفطرة في آراء المفسرين ** ١5١‏ 

الإسلام 
في بعض النظريّات بيّنت مفاهيم من قبيل: الإسلام» ودين الله والتوحيدء والنبوة» والإمامة 
- بوصفها مجموعةً من ثلاثة أجزاء في تفسير الفطرة. وعلى هذا الأساس فإنَّهِ بالإضافة إلى 
التوحيد» وسائر الأصول الاعتقاديّة الأخرى. وكذلك التعاليم الأخلاقيّة والفقهيّة للإسلام 
قد تم اعتبارها بوصفها من الأمور الفطريّة أيضًا. وقد ذهب إلى هذا الرأي_بالإضافة إلى الإمام 
الصادق ناا على ما ورد في رواية الكليني - مفسّرون من أمثال: الضحّاك, وعكرمة؛ ومجاهد. 
وأنسس بن مالك (نقلاغن رسول الله ضل اللعلية وآله)»ومقاتل»ومغه رين المانى (القرن 
الثالث)» وأبي الفتوح الرازي.' 

وعلى في ضوء ذلك تكون النسبة بين النظريّتين الأخيرتين ‏ بلحاظ دائرة شمولهم| للأمور 
الفطريّة -هي نسبة العموم والخصوص المطلق؛ وذلك لأنّ الإسلام يشمل أصل التوحيد أيضًا. 
إن هذه المجموعة من النظريّات مثل المجموعة السابقة 1 تقدّم تحليلًا عن العلاقة بين فطرة 
الإنسان والأصول الاعتقاديّة والقوانين الأخلاقيّة والعمليّة للإسلام. 

إِنْ هذا السؤال القائل: لماذا تم بيان مثل هذا المفهوم في تفسير الفطرة» يطرح نفسه هنا أيضًا. 
وكذلك لا ينبغي القول هنا: إن الإمهام والغموض الموجود في التركيب النحويّ في الآية وبعض 
الاحتمالات الواردة في الدور التركيبيٌ لمفردة الفطرة بغض النظر عن الروايات المأثورة عن 
النبيّ الأكرم يَيِهُ والأئمّة الأطهار ك3 ونسبتها إلى مفردة (الدين) في صدر الآية» كان له دخلٌ 
في بيان هذا التفسير. وعلى هذا الأساس إذا كانت (الفطرة) في هذه الآية مفعولًا لفعل محذوفٍ 
تقديره (أعني)» فسوف تكون نتيجة ذلك هي إطلاق (الفطرة) على الدين. ْ 
عدم الإيوان والكفر 
لقد فسّر الإمام الصادق نلئلا الفطرة_على ما ورد عنه في بعض روايات الشيخ الكليني في الكافي 
.١‏ الكليني» الكافى»ج 7, ص 7١؛‏ والسيوطيء الدر النثورفى التفسير بالأثور» ج 4 ص 57-١50‏ ١؛‏ والبلخيء تفسير 


مقاتل بن سلي انه ج لا ص 17 5؛ وابن مثنىء مجاز القركن. ج 7. ص 75١؛‏ والرازي؛ روض اللنان وروح اللنان 


في تفسير القرانه ج 15, ص 755ء وج 219 ص 747 -745, وج لا ص 1757-171. 


* الدين والفطرة 


- ب (عدم الإيوان بالشريعة)» و(عدم الكفر والجحود).' وفي رواية العياشي تحدّث الإمام افا 
عن وصف حال الناس قبل البعثة» بقوله: «لم يكونوا على هدى. كانوا على فطرة الله التي فطرهم 
عليها ...» ول يكونوا ليهتدوا حتى يديهم الله»." 

وفي بيان وجه الجمع بين مفاد هذه الروايات ومفاد روايات أخر تعمل على التعريف 
بالفطرة بأئّها هي التوحيد والإسلام, يمكن القول: إِنْ المراد من تلك الروايات هو وجود 
التوحيد والإسلام في نفس الإنسان بالقوة. 


للتوحيد لا على التوحيد 

يذهب الشيخ المفيد إلى الاعتقاد بأنْ معنى الآية هو أَنْ الله سبحانه وتعالى قد خلق الخلق من 
أجل اكتساب التوحيدء ول يخلقهم (على التوحيد)؛ وعلى هذا الأساس ليس الأمر كا لو أن 
الله قد خلق التوحيد في جميع الناس بالإرادة التكوينيّة. وقد رأي الشيخ المفيد في وجود غير 
الموحّدين في العالم دليلًا على بطلان الفهم الثاني للآية. وقد عمد إلى حمل بعض الروايات الواردة 
في هذا المقام ‏ من قبيل الرواية القائلة: «فطر الله الخلق على التوحيد» _على هذا المعنى أيضًاء" 


تضمين معرفة الله في النفس 

لقد ذهب أبو حامد الغزالي في موضع إلى تفسير فطريّة معرفة الله بكونها المعرفة المضمّنة في 
النفس. سبق أنْ ذكرنا في القسم السابق أَنْ كلام أبي حامد الغزالي في بيان مراده في خصوص 
معرفة الله الفطريّة ‏ لا يخلو من الغموض والإبهام؛ وأنْ كلماته في مختلف المواضع تبدو متهافتة 
وغير منسجمةٍ ولا متناغمة. وبغض النظر عن عدم تناغم كلماته» فاِنْ تضمين معرفة الله في 
النفس هو الآخر ‏ لا يحظى بالوضوح والتمايز من حيث المفهوم والمفاد. 


1 الكلينى» الكاق» ج كي)ء ص7 .5١‏ 
1 العياثي» التفسير» ج ١ءعص .٠١9‏ 
*. المفيد» تفسير القرآن اللجيد (اللستخرج من تراث الشيخ اللفيد)» ص 777 4. 


نظرية الفطرة في آراء المفسرين ** ١7‏ 

من أجل الدين 
لقد ذهب القاضي عبد الجبار المعتزل إلى الاعتقاد بأنْ الآية تدل على هذا المطلب. وهو أن الله 
سبحانه وتعالى قد خلق جميع العباد من أجل الطاعة والقيام بأمر الدين. يقول القاضي عبد 
الجبار: حيث إِنَ الله قد خلق الناس من أجل اعتناق الدين وقد فطرهم على ذلك» فقد عبّر عن 
ذات الدين ب (الفطرة). وقد فسّر القاضي عبد الجبار قوله تعالى: 9لا تَبْدِيلَ لمَلَقٍ اللّدك بقوله: 
إن الوجه الذي له خلق الخلق (وهو الدين) لايتبدل.' 

يمكن مقارنة رأي القاضي عبد الجبار المعتزلي برؤية الشيخ المفيد؛ فقد عمد إلى تفصيل رأي 
الشيخ المفيد نوعًا ماء ومال إلى الاعتقاد بن الله سبحانه وتعالى لم يخلق الناس من أجل الإيان 
بالتوحيد فقطء وإنَّا خلقهم للطاعة والقيام بجميع شؤون الدين. إن تفسيرَي الشيخ المفيد 
والقاضي عبد الجبار المعتزلي» قابلان للحمل على معنيين مختلفين» وهما: 

أوّلّا: إن مرادهما من القول: (فطرهم على التوحيد)» أو (من أجل القيام بأمر الدين)؛ مجرّد 
بيان الغاية من خلق الإنسان وفطرته؛ بمعنى أن الله قد خلق الإنسان لكي يعتنق التوحيد في 
الدنياء وأنْ يقيم دين الله» ويقرّه بوصفه دستورًا لحياته. 

انيّا: أن يكون المراد هو نوعٌ من الوجود لعقيدة التوحيد أو مجموعة المعارف والقوانين 
الإسلاميّة في نفس الإنسان بالقوة. كا في قول القائل: (لقد خلق الله النواة لكي تتحول إلى 
شجرة)» فإِنّ معنى ذلك أن الله سبحانه وتعالى قد أقرٌ التحوّل إلى شجرة في فطرة النواة على 
نحو القوة. 

إِنَّ الاخقلاف بين هذين التفسيرين» هو أنّه بناءً على التفسير الأول لا يكون في وجود 
الإنسان_من وجهة نظر الشيخ المفيد والقاضي عبد الجبار المعتزلّ ‏ أي نوع من أنواع الأمر 
التبتل واللنطرغ و[ التوتحينيد او الدين زلا كوم مسار وخا برص اه عند دسدقك وعارة خلق 
الإنسانء وأمًا بناءَ على التفسير الثاني» يكون التوحيد أو الدين ‏ من وجهة نظرهمامودعا في 
جيلة الآنسان وفطرئه بحو القوة. 


.007 القاضى المعتزلي» متشاده القر أن ص‎ .١ 


65 * الدين والفطرة 


إن الذي يتبادر إلى الذهن من كلام هذين المتكلّمِينٍ المسلمينٍ_-بل الظاهر من كلامهم|- 
هو التفسير الأوّل. إِنْ هذه النقطة وهي أنّهها قد ذكرا التفسير المنشود لهما في مقام الردّ على كلام 
أصحاب الظاهر ‏ الذين كانوا يفهمون التوحيد والإسلام على أَئّها من الأمور الفطريّة لدى 
الإنسان بقولٍ مطلق_يؤيّد ما ذكرناه» إذ يبعد أن يكون مراد أصحاب الظاهر هو فطريّة التوحيد 
والإسلام» هو الوجود بالفعل وازدهاره في الفطرة الإنسانيّة. وعليه لو كان مراد أصحاب 
الظاهر هو وجود التوحيد والإسلام في نفس الإنسان بالقوّة» وأنْ الشيخ المفيد والقاضي عبد 
الجبار المعتزلي قد ذكرا رأمه| في مقام الردّ عليهم فلا يمكن لهم أنْ يعتقدا بمثل هذه العقيدة. 

وعلى هذا الأساس يمكن الادّعاء بأنَ تفسيرَي الشيخ المفيد والقاضي عبد الجبار المعتزليّ 
يشتركان في نقطتين» وهما أوّلّا: لا أحد منهما يعتقد بالمعرفة السابقة والفطريّة للناس بالتوحيد 
أو الإسلام؛ إذلم يتمكنا من تقديم تحليل لهذا المفهوم على أَنْ يكون مقبولًا من الناحية العقليّة 
ومنسجً) مع المباني العقلية للمتكلّمِين من المعتزلة والإمامية؛ ومن هنا فإِمّها من خلال التصرّف 
في ظاهر الآية والروايات الخاصّة باء قد قدّما تفسيرًا مخالمًا لظاهرها. 
الانسجام مع الدين 
بذعي كل من المعفرى والطربي إل الاسفاد يان الاسيحانه وسال قساف اللإان بجر 
يكون محبولَا على التوحيد والدين الإسلاميٌ؛ حتى أَنّه لا ينكرهماء ولو ترك الإنسان ليختار 
بين الدين الإسلاميٌ وسائر الأديان الأخرى بحريّته فإِنّه سوف يختار الإسلام. وقد استدلا 
لهذا الادعاء من خلال التمسّك بعقلانيّة الدين الإسلاميّ.! وبالنظر إلى معاصرة هذين العالمين 
لبعضههمء لم يتسنً لنا التعرف على أبّ| قد أخذ هذه النظريّة من الآخر. 

إن معتقدهما يعد بالقياس إلى المفسّرين المتقدّمين الذين عدّوا التوحيد أو الإسلام فطريًا 
بالمطلق» وبالقياس إلى نظريّة الشيخ المفيد والقاضي عبد الجبار المعتزلي ‏ نظريّة وسطًا بينهما. إن 
الزمحشري والطبرسي بدلا من اللجوء إلى تفسير الإسلام أو التوحيد بالفطرة على نحو غامض» 


3 الز مخشري» الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل» ج “ا ص 574؛ الطبرسبي» جو امع الجامع» ج “اء ص 73101. 


نظرية الفطرة في آراء المفسرين ** ١56‏ 
أو إنكار فطريّة التوحيد والإسلام, قد ذهبا إلى القول بانسجام التوحيد والإسلام مع جبلّة 
الإنسان وفطرته؛ وقبول الإنسان لما. ثم إِئّهما لم يكتفيا بمجرد ادّعاء الانسجام والقابلية فقط» 
بل قد فسّرا ذلك على أَنّه استجابةٌ من الإسلام لنداء العقل وتطابق ذلك مع القوانين العقلانيّة. 

طبقًا للدراسة الراهنة يُعدَ تفسير الزخشري والطبرمي لفطريّة الإسلام من الناحية التاريخيّة 
هو التحليل الأول في بيان العلاقة بين الفطرة وبين أصل التوحيد والدين الإسلاميٌ. 

لكنّ تفسير الزخحشري والطبرمي قابلٌ للنقد من بعض الجهات أولًا: م ينضح معنى 
استجابة الدين للعقل» الذي ورد في تعبيرهما ب (كون الدين مجاوبًا للعقل). فلم يتضح ما إذا 
كان المراد من هذه العبارة هو تطابق الدين مع الموازين العقليّة» أم كان مرادهما معنى آخرء من 
قبيل تلبية الدين لحاجة العقل المعرفيّة. وثانيًا: إن دعوى فطريّة الدين الإسلاميّ بسبب تطابقه 
مع الموازين العقليّةء إِنَّ) تجري في أبعادٍ من الدين» حيث يكون بمقدور العقل أن يبدي رأيه 
فيهاء وأمًا في مورد كيفيّة تحليل الفطريّة في الأبعاد التي لا يمكن للعقل أن يخوض فيهاء وما هو 
المفهوم الذي يمكن أنْ تحتوي عليه» نجد هذه النظريّة ساكتة» ولا تمتلك شيئًا لتقوله في هذا 
الشآث: 
السعادة والشقاء الأزلين 
لقد ذهب بعض الصوفيّة من أمثال ابن عطاء الآدمي» وأبي القاسم القشيري» وكذلك عبد الله 
بن المبارك ‏ بناءً على نقل الميبدي - إلى طريقةٍ مختلفةٍ في تفسير الفطرة» إذ عمدوا إلى تفسيرها 
بالسعادة والشقاء اللذين كتبهم الله سبحانه وتعالى على العباد في الأزل. فالقشيري قد سعى 
إلى بيان تقرير هذه السعادة والشقاوة بالنسبة إلى الأفراد على أساس علم الله بها سوف يكتسبونه 
في الدنياء ويجيب بذلك عن شبهة عدم خضوع ذلك للحساب والكتاب.' 


4١17-1١15 السلميء تفسير السلمي أو حفائق التفسيرء ص 54١؛ والقشيري؛ لطائف الإشارات» ج *اء ص‎ .١ 
. 507 والميبدي» كشف الأسرار وعدة الأنرار» ج 4» ص‎ 


5 * الدين والفطرة 


الصفاء والتجرّد الأزلٌ 
لقد فسّر الشيخ الأكبر محبي الدين بن عربي الفطرة بالصفاء والتجرّد الذي جَبِلَ الله عليه الخلق 
والناس في الأزل» وقال بأنّه نتيجة للفيض الأقدس. إِنْ مراد ابن عرب هو الصفاء والتجرّد 
الأوّيّ الذي تمتلكه الوجودات الإنسانيّة في النشأة الجمعيّة لمقام الأحديّة وقبل أن تكتسب 
الوجود العلميّ التفصيل في مقام الواحديّة. وقد عبّر ابن عربي عن هذه الحالة ب «التوحيد 
الفطريّ الخالص».' كما أن لابن عربي مسائل أخرى بشأن آية الفطرة ذكرها في تضاعيف أعماله 
وآثاره ولا سيّا منها الفتوحات المكيّة» وقد تعرّضنا إلى بحثها في موضع آخر." 

بتكن القولة إن خبي لديو دن عر يال ةفيج ونا اشيرق الذي كاة 
يْفْسّر الفطرة بالتوحيد والإسلام, بيد أنه بمقتضى مسلكه العرفانٌ» قد اختار توظيف بيانه 
العرفانّ الخاصٌ لتوضيح هذا التوحيد الفطريّ. إن محبي الدين بن عربي يُسمِّي هذا الصفاء 
الأول بالدّين القيّّم والأزيّ والأبديّ» ويعدّ الانحراف عنه ناشنًا من العوارض الخاصّة بنشأة 
الطبيعة والتربية أو العادة. 

إِنْ تفسير ابن عربي يقوم على أساس مبنى خاصٌ في العرفان النظريّ» ومن هذه الناحية 
يصعب فهمه لدى عموم المخاطبين بالوحي. 
العلم البسيط بذات الحقٌ تعالى 
لقد ذهب صدر المتأَهُين الشيرازي في عددٍ من الواضع-في ضوء التمسّك بعددٍ من المباني 
الفلسفيّة» وبعضها من المباني الخاصّة به_إلى استنتاج أَنْ لكل إنسانٍ علا بسيطًا بالله سبحانه 
وتعالى؛ بمعنى أنه يعرف الله ولكنه غير عالم هذه المعرفة. ويمكن بيان هذه المباني باختصار 
وبلغةٍ ميسّرة على النحو الآتي: 

١‏ الذي يتم إدراكه بالذات في كل إدراك -سواء أكان من قبيل الإحساس أم التخيّل أم 
التوهّم أم التعفّل_إنَّا هو مرتبةٌ خاصّةٌ من وجود المدرّك. 


.١5 ابن عربي» - تعسر إبن عربي» ج 7, ص‎ .١ 
.57-3717 ؟. غفوري نجاد وأكبري» «فطرت در انديشه ابن عربي و ارتباط آن با اعتقاد به وجود خداوند)» ص‎ 


نظرية الفطرة ني آراء المفسرين 


جنيع الهويّات الوجوديّة هي من مراتب التجليّات الإهيّة. 

*. إِنْ الإدراك عبارةٌ عن حضور المدرّك عند المدرك. 

والنتيجة هى أن وجود المدرّك في كل إدراكِ يكون حاضرًا عند المدرك بالجهة ذاتها التى 
يكون فيها مرثبطا بوجو د انلق تعال» وهذا الأمر لا يكون عكنا من دون معرفة ذات انلق تعالى. 
إن صدر التأطين تسق هذه اللغرفة آمرًا قطرثاء و يستفهد لذلاك بآبة القطر» ١‏ وقد ددا عن 
هذا الأمر في موضع آخر بتفصيل أكبر." 

وعلى هذه الشاكلة فإِنْ تقديم التحليل العقلانٌ لفطريّة التوحيد الذي بدأ مع الزغحشري 
والطبرمي؛ وكان قد استمرٌ مع محبي الدين بن عربي» يستمرٌ مع صدر المتأللين أيضّاء ويتم بيانه 
على شكل نظريّة وفي ضوء مبانٍ فلسفيّةٍ خاصّة. إِنْ تفسير صدر المتأَهين_-ى] هو ا حال في تفسير 
محيي الدين بن عربي -يقوم على مبانٍ فلسفيّةٍ معقدة وخاصة؛ ولذلك يصعب فهمها لغير المطلع 


على هذه المباني. 
السجرايره حر لامي 
يذهب صدر المتألهمين في مقام : تقسيم النفوس إلى سعيدة وشقيّة إلى القول بأنْ النفوس الشقيّة - 


على الرغم من تخبطها في مستنقع الشهوة والغضب ‏ لا تخلو بشكلٍ غريزي وطبيعيّ من العشق 
والشوق إلى (الخير النهائي) وقد عد أن آية الفطرة تشير إلى هذه الغريزة» وأنْ تغيّر هذه الحالة 
الفطريّة في النفوس المذكورة ناشئٌ من ارتكاب المعاصي. ” 

تأي أهميّة ذكر هذا الرأي من أنْ صدر الْتأَفْين ‏ خلاقًا لآراء المتقدّمين الذين كانوا يقولون 


.١‏ الشيرازي» سه رساله فلسفي» ص ”ء وص »١17‏ وص 5 ١‏ 7؛ الشيرازيء الحكمة التعالية في الأسفار العقلية الاربعةء 
اج ١ص‏ 17 وما بعدها. 

”. غفوري نجادء «درآمدي تاريخي بر نظريه فطرت)؛ وغفوّري نجادء تطوار تاريخي نظربه فطرت در فلسفه و عرفا 
اسلاميء الفصل السادس؛ وغفوري نجادء «نظريه فطرت از ديدكاه ملا صدرا». 

“. الشيرازيء ابد واللعادء ص 4 190. 


* الدين والفطرة 


بفطريّة معرفة الله يذهب إلى عد العشق والشوق إلى الله وهما من مقولة الاتجاه والميل- من 
الأمور الفطريّة. 
عشق ومحبّة الال المطلق 
إن القاه آباى فى ضيوع ييا أن الأساة يميل ينطرته إل ظلب الكد اله واله لا فرج هاا 
لطلب الكمال عنده_إذ كلما بلغ مرتبةَ من الكمال تطلّع إلى بلوغ المرتبة الأعلى منها-يصل 
إلى نتيجةٍ مفادها أن الإنسان يطلب الكمال بنحو فطريّ وأنّهِ عاشقٌ للكال بنحو مطلقٍ وغير 
متناهٍ. ثم إنه بعد ذلك بالاستفادة من قاعدة تكافؤ المتضايفين من حيث الوجود والعدم والقوة 
والفعل؛ وبيان أن (الإنسان عاشق بالفعل؛ فيكون معشوقه موجودًا بالفعل أيضًا)» يستنتج من 
ذلك وجود الكمال المطلق وهو الله سبحانه وتعالى.١‏ 

وقد عمدنا إلى نقد هذا البرهان وتقييمه في موضع آخر بتفصيل أكبر.' وعليه نكتفي هنا 
بالا هل النقلة وه آذ كر هذا البرعاة ردلالة وجرة الغافتق بالقدل بعل وجو اشرق 
بالفعل) بغض النظر عن بعض الإشكالات الفلسفيّة "تقوم على أساس بحث فلسفيٌ يصعب 
فهمه لدى عامّة المخاطبين بالوحي ويبدو غير قابل للفهم؛ وإنْ كان تفسير الشاه آبادي أيسر 
من تفاسير الآخرين من أمثال صدر الْمتأهْين الشيرازي ومحبي الدين بن عربي. 


النزعة إلى الحقيقة والعدل والخضوع أمام الكامل 
إن للشاه آبادي بيانًا خاصًا في إيضاح فطريّة الدين» فقد ذهب إلى الاعتقاد بأنّ فطرة الإنسان 
تلتزم بثلاثة أمور مذكورة في الأديان السماويّة» وهي: 

.١‏ معرفة الحقائق والمبدأ والمعاد؛ إذ تأبى الفطرة بالكامل عن الجهل بكل واحدٍ منها. 

؟. المخضوع التام أمام الكامل؛ وإِنَ الدليل على التزام الفطرة بهذا الأمر. يتجلّ في أنواع 


.7”0 الشاه آبادي» الإنسان والفطرة ص‎ ١ 
غفوري نجاد. «تطوّر تاريخي تفسير آيه ميثاق و نوآوري ملا صدرا»؛ وغفوري نجاد, تطوار تارعخي نظربه فطرت در‎ ." 
وما بعدها.‎ » ١١ الجوادي الآمل؛ فطرت در قفران» ص‎ .“ 
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الاحترام التي تصدر عن الإنسان بنحو فطري تجاه الشخص الحاضر وال منعم والمقتدر والمحبوب. 

*. النزعة إلى العدل؛ فإِن الإنسان حتى إذا كان ظامًا في حقٌ الآخرين. إلا أَنّهِ ما أن يتعرّض 
للظلم حتى تتحرّك عنده النزعة الفطريّة إلى العدل» ويظهر لديه حسٌ الانتقام من الظالم. 

ثم قال الشاه آبادي إِنْ الرسالة والغاية الرئيسة لجميع الكتب السماويّة هي بيان هذه 
الأهداف الثلاثة» وبذلك يعمل على إثبات فطريّة الدين.' 

وكما نلاحظ هناك اهتمامٌ خاصٌ في آراء المرحوم الشاه آبادي بالاتجاهات الفطريّة» وقل) يرد 
دوق مدقله عن لذ كاتعبوامنارف الفطرية إن الاجاعات الفطرئة آم وعدالتةبوقابلة 
للإدراك من قبل الجميع. وعلى هذا الأساس فإنَ تفسير الشاه آبادي لفطريّة مجموع المعارف 
الدينيّة بالإضافة إلى جامعيّته بالنسبة إلى جميع حقول الدين» وامتيازه من تفسير أشخاص من 
أمثال الزمخشري والطبرمى من هذه الناحية» يحظى من حيث فهمه من قبل عامّة المخاطبين 
بالوحي بامتياز خاصٌ أيضًا. 
الفطرة هي المدخل إلى المعارف الأساسيّة للدين والأمور المرتبطة بالمعاش والمعاد 
لقدعدالميرزا مهدي الإصفهانٌ معرفة المفاهيم الأساسيّة للدين» من قبيل: الله» والعقل» 
والعلم' وحقيقة الوجودء ومعرفة النبيّ والحجج الإلهيّة» ومعرفة أمور المعاش والمعادء قائمةً 
على أمر فطريّ لدى الناس» وعرّف الفطرة بوصفها طريقا يؤدّي إلى جميع هذه المعارف. وقد 
عد القول باعتبار الله مدخلا لأعقد المعارف منها إلى الأمور العاديّة بوصفها واحداً هو الفطرة 
التذكير بالأمور الفطريّة» وهذا من أكبر الآيات على أحقيّة هذا الدين. وقد ذهب إلى الاعتقاد 


بوجوب الرجوع إلى الفطرة في كشف مراد الله من ألفاظ القرآن» وعرض هذه الألفاظ على 


.80-78 م.ن؛ ص‎ ١ 

1 للوقوف عل آرائه الخاضة حول حقيقة هذين المفهوفين: الأصفهان» إلوات الطدئء ص 1١5-18‏ .وكذلك لتقرير 
وتقيبم آرائه في حقل أسلوب اكتساب المعارف الدينيّة» رقوي» «بررسي روش معرفت ديني از ديدكاه ميرزا مهدي 
إصفهاني»؛ ورقويء وآمل لاريجاني» «بازسازي ديدكاه معرفت شناختي ميرزا مهدي اصفهاني». 


* الدين والفطرة 
الفطرة الطاهرة؛ وذلك لأنَّ الله سبحانه وتعالى لم يكن له أسلوبٌ خاصٌ ومصطلحاتٌ خاصّةٌ 
في بيان المعارف والمفاهيم الدينيّة.' وبالإضافة إلى الأمور المذكورة آنمًا فقد اشتملت آثار الميرزا 
مهدي الإصفهانيٍ على مصاديق أخرى للفطريّات أيضًا. ومن بينها: حرمة أكل وشرب الخبائث 
وحليّة الطيبات؛ ودلالة الألفاظ على الحقائق الخارجيّة من دون توسّط المفاهيم الذهنيّة وأنَ 
الوجود مخلوقٌ لله لا أنه هو الله.' إن مفهوم الفطرة عن الميرزا مهدي الإصفهاني واكتشاف 
العلاقة بينه وبين الأمور التي يعدها فطريّة يحتاج إلى دراسةٍ منظّمةٍ ومنهجيّةٍ لآرائه وآثاره. 
الإحساس والشعور بالحاجة 
لقد ذهب العلامة الطباطبائي في مقام تفسير الروايات الدالّة على التوحيد ونبوٌة النبيّ كلل 
وولاية الإمام علي ع إلى القول: إِنَ معنى كون الفطرة هي الشهادات الثلاث أنْ الإنسان 
مفطورٌ على الاعتراف بالله لا شريك له بها يجد من الحاجة إلى الأسباب المحتاجة إلى ما وراءها 
وهو التوحيدء" وبما يجد من النقص المحوج إلى دينٍ يدين به ليكمله» وهو النبؤّة» وبما يجد من 
الحاجة إلى الدخول في ولاية الله بتنظيم العمل بالدين وهو الولاية والفاتح لها في الإسلام هو 
علي 3» وليس معناه أن كل إنسانٍ حتى الإنسان الأوَّلي يدين بفطرته بخصوص الشهادات 
الغللاث.؛ 

إن هذا التفسير لفطريّة التوحيد والنبوّة والولاية يمتلك الأفضليّة على تفاسير أمثال صدر 
لمتَأَهْينء ومحيي الدين بن عربيء والشاه آبادي من الناحية الوجدانيّة والبساطة وإمكان الفهم 
بالنسبة إلى عموم المخاطبين بالوحي. 
تلبية الدين لاحتياجات الإنسان الواقعيّة 

وفي موقي آخر عمد العلامة الطباطبائي في مقام بيان فطريّة مجموع المعارف والقوانين 
.١‏ الإصفهاني» أنواب الطدى. ص ,1517/-1١57‏ وص 185. 
؟. رقويء» (بررسي روش معرفت ديني از ديدكاه ميرزا مهدي إصفهاني»)» ص 17 -87. 


“. الطباطبائيء الليزان في تفسير القركن. ج 17, ص 1817 . 


. م.ن. 
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الدينيّة إلى تقديم تحليلٍ فلسفيّ أنثروبولوجيّ. وحاصل كلام العلامة هو أنه في ضوء قانون 
الحداية العامّة» يقف الإنسان بنحو تكوينيّ في طريق الوصول إلى كماله المناسبء وأنْ الوصول 
إلى الكمال الإنساني يتوقف على قيام المجتمع الإنسانّ الصالح, وهذا الأمر يتوقف على وجود 
مجموعة من المعارف والقوانين الاجتتماعيّة الصالحة (الدين). وعلى هذا الأساس يكون الدين 
تلبيةَ واستجابةً للحاجة الحقيقيّة والفطريّة لدى الإنسان إلى مجموع هذه المعارف والقوانين.' 

إن تحليل العلامة الطباطبائي كما هو شأن تفسير الشاه آبادي ‏ يحظى بالقياس إلى ما ذكره 
الزمخشري والطبرسي» بالجامعيّة والشموليّة بالنسبة إلى جميع حقول الدين وأبعاده» ويمكن في 
ضوء ذلك عد جميع التعاليم والمفاهيم الاعتقاديّة والأخلاقيّة والفقهيّة للدين أمورًا فطريّة. 
شهود الواقعيّة المطلقة 
إن الأستاذ جوادي الآملي المفسّر المعاصريُفسّر فطريّة التوحيد بإرجاعه إلى توجّه النفس 
إلى الحقيقة الأزليّة وشهودها.' يلاحظ أنْ تفسير الأستاذ جوادي الآملي_بالإضافة إلى المعرفة 
الفطريّة ‏ يشمل الاتجاه الفطريّ إلى الحقيقة الأزليّة أيضًا. 
ضرورة الدين بالنسبة إلى الإنسان 

وقد ذهب ساحة الشيخ جوادي الآملي إلى عد مجموع معارف الدين في الأبعاد الثلاثة» 
وهي: العقائد. والأخلاق» والأحكام_في ضوء آية الفطرة_أمورًا فطريّة. وقد فسّر فطريّتها 
بضرورتها ومطلوبيّتها لدى الإنسان." 

إِنْ تفسير الأستاذ جوادي الآملٍ مبهمٌ, وإِنْ إبهام تفسيره لفطريّة التوحيد والدين ناشئٌ من 
إمهام وغموض مفاهيم من قبيل: (الشهود)» و(توجّه النفس إلى الحقيقة الأزليّة)» و(مطلوبيّة 
الدين لدى الإنسان)» حيث تؤدّي هذه المفاهيم دورًا محوريًا في التفاسير المذكورة من قبله. 


منج 175لءص 198-1894. 


؟ .الجوادي الآملى» فطرت در قرأن. ص ١917‏ -198. 
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* الدين والفطرة 
النتيجة 
إن القراءة التاريخيّة لآراء المفسّرين في هامش آية الميثاق» تؤدّي بنا إلى هذه النتيجة» وهي أن 
فهمهم للآية قد انطوى على تطوّرٍ عبر الزمن» وأنْ هذا التطوّر لم يكن حياديا بالنسبة إلى تكامل 
الفكر البشريّ في الحقول الكلامّية والعرفانيّة والفلسفيّة» ويعد تابعًا لهذا التكامل. 

وعلى هذا الأساس يمكن بيان التطوّرات والتحؤّلات المذكورة في ضوء اللمباني العلميّة 
والتخصّصيّة للعلماء الذين أبدعوا في هذا المسار التاريخيٌ» والعمل-إلى حدٌّ ما-على إثبات ما 
هو الخلا المعرفي الذي كان كلّ واحبٍ من هذه التطوّرات بصدد العمل على ملئه. 

ِنَّ قراءتنا التاريخيّة تثبت أن نظريّة الفطرة كانت في بعد معرفة الله والاتجاه إلى الله مرتبطة 
من الناحية التاريخيّة بمفاد آية المبثاق» وتم في بعض الموارد تطبيق مفاد الآية على هذه النظريّة. 
وطوال تاريخ التفكير الإسلاميّ تبلورت في هامش آية الميثاق ثلاثة مفاهيم رئيسة عن معرفة 
الله الفطريّة؛ إذ تختلف طريقة دلالة الآية على هذه النظريّة في ضوء كل واحدٍ من هذه المفاهيم 
الثلاثة. 

وفي بُعد الاتنجاه الإلميّ وني إطار ظهور نظريّة الحبّ الأزلّ في العرفان الإسلاميّ على يد 
أشخاص من أمثال الجنيد البغدادي» وتوسيعها من قبل أشخاص من أمثال أبي الحسن الديلمي 
في ضوء تأمّلاتهم في آية الميثاق» يمكن عد فهمهم لهذه الآية باكورة لنظريّة الإلميّات الفطريّة. 

كم أن قراءة التطوّر التاريخيّ لتفسير آية الفطرة» يُشير إلى مسار من التطوّر والتحوّل 
التكاملي. إن التفسير الأساسي للمفسّرين عن الفطرة التي فطر الله الناس عليهاء تنظر بنحوٍ ما 
إلى عقيدة التوحيد أو مجموع معارف ومفاهيم الدين الإسلاميّ. وني هذا الشأن ذهب المفسّرون 
المتقدّمون_الأعمّ من الشيعة وأهل السَّنّة-حتى القرن الخامس للهجرة استنادًا إلى الروايات 
المأثورة عن النبيّ الأكرم يب » والأئمّة الأطهار مإ إلى التعريف بالفطرة التي فطر الله الناس 
عليها بأئّبا هي التوحيد أو الإسلام. ولكن لم يقدّم أيّ واحدٍ منهم تحليلًا عن ارتباط الفطرة 
من جهة والتوحيد أو الإسلام من جهة أخرى» وعمدوا إلى تفسير الفطرة بنوع من التعبّد 
بمفاد الآية والروايات. وقد ذهب الزغشري والطبرسي إلى عدّ الفطرة الإنسانيّة متناغمةٌ مع 
التوحيد والإسلام ومنسجمةً معهماء وقد عملا على بيان هذا التناغم والانسجام من خلال 
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التميّك بتطابق الإسلام مع الموازين العقلانيّة» وهو البيان الذي لا يكون شاملا بالنسبة إلى 
جنيع معارف الدين وقوانينه. 

وقد قام محبي الدين بن عربي وصدر المتأَهين_من خلال التمسّك بالباني العرفانيّة والفلسفيّة 
الخاصة بها إلى تقديم تحليل في باب فطريّة التوحيد والعلاقة بين الفطرة الإنسانية والعقيدة 
اللوسينية» وى هذا السخل | مسب تيده والوكقه حل المبان اللسفية والعرقاية الخاضة 1 
يحقّق نجاحًا وحضورًا ملحوظ بين المفسّرين المتأخرين عليهم|. 

وإِن برهان العشق للكمال المطلق الذي ذكره الشاه آبادي في بيان وتفسير فطريّة التوحيد- 
بالإضافة إلى بعض الإشكالات الفلسفيّة ‏ يقوم على مقدماتٍ فلسفيّة خاصّة: بيد أن التفسير 
الذي قدّمه عن فطريّة الدين» بالإضافة إلى جامعيّته لكافة أبعاد الدينء يعد تفسيرًا مبسطًا 
وملموسًا ووجدانيا. 

ويقوم تحليل الععلامة الطباطبائي لفطريّة أصول الدين الأساسيّة. على الإحساس والشعور 
بحاجة الإنسان. وإِنْ هذا التحليل بلحاظ البساطة والوجدانيّة بالنسبة إلى قاطبة المخاطبين 
بالوحي يحظى بالرجحان بالقياس إلى التفاسير المذكورة من قبل ابن عربي؛ وصدر المتأَهين 
والشاه آبادي. ىا أن تحليله لفطريّة مجموع المعارف والقوانين الدينيّة ‏ بالإضافة إلى جامعيته 
وشموله بالنسبة إلى جميع الأبعاد الاعتقادية والأخلاقيّة والفقهيّة للدين_يقوم على مقدمات 
بسيطة نسبيا ومفهومة من قبل الجميع؛ ومن هذه الناحية يكون هذا التحليل ‏ مثل تفسير الشاه 
آبادي ‏ لائقًا بتفسير آية قرآنية يكون مخاطبها عامّة الناس. 
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5 * الدين والفطرة 


المصادر 

- القرآن الكريم 

- ابن شهر آشوبء محمد بن علي» متشاده القرآن وختلفه» قمء انتشارات بيدار» ط ”, ١551١‏ ه. 

- ابن عربي» محيي الدين» الفتو حات اللكية» بيروت»ء دار إحياء التراث العربي. 

سس أشي الن قريء بورك داز إسباء التراث الخري» 1459ه. 

-ابن مثنى» أبو عبيدة معمّرء مجاز القرآن» القاهرة» مكتبة الخانجي» ١7/١‏ ه. 

- الإصفهاني الميرزا مهدي أنواب الطدىء تحقيق: مؤسّسة معارف أهل البيت 2852 قم» نشر: مؤسّسة 
معارف أهل البيت نإ ١795‏ هاش / ١578‏ ه. 

> سد معارف القر ال» تحقيق: مؤسّسة معارف أهل البيت 82» قم» نشر: مؤسّسة معارف 
أهل البيت يق ١797‏ هاش / 1578 ه. 

الأهريء عبد القادر حمزة بن ياقوتء البلخة في الحكمة (الأقطاب القطبيّة)» تقديم وتحقيق: محمد تقي 
دان شيؤزوه» طهران» نشر: انجمن فلسفه إيران» ١0/‏ ه ش. 

- البحراني» السيّد هاشمء البرهاك فى تفسير القران» تحقيق: قسم الدراسات الإسلاميّة لمؤسّسة البعثة» 
طهرانء بنياد بعثت» ١51١5‏ ه. 

- البزدويء أبو اليسر محمّدء أصول الدين» تصحيح: هانز بيتر لانسء القاهرة» ١787‏ ه/ 195717 م. 

- البلخيء مقاتل بن سليمان» تفسير مقاتل بن سليان» بيروت. دار إحياء التراث العربي» ١577‏ ه. 

- يورجواديء نصر الله باده عشق: يز وهنى در معناي باده در شعر فارميى (خمرة العشق: دراسة في 
معنى الخمرة في الشعر الفارسبى)» طهرانء نشر كارنامه» /71 ١ه‏ ش. 

هوهو مجدد: يذزوهش هابي درباره محمد غزالي وفخر رازي (المجدّدان: دراسات حول 
محمد الغزالي والفخر الرازي)» طهران, مركز نشر دانشكاهي, ١78١‏ ها ش. 

- التستري» سهل بن عبد الله» اللعارضة والرد» تصحيح: محمد كال جعفرء القاهرة» ١9/٠١‏ م. 

> د تتقسير التسترىء القاهرة» ١7١75‏ ه. 

الجنيد البغدادي» رسائل جنيد» حررها وصحّحها: علي حسن عبد القادر» لندن» ١91/5‏ م. 

- الجوادي الآملي» عبد الله فطرت در قر ان (الفطرة في القرآن الكريم)» (المجلد الثاني عشر من التفسير 
الموضوعي للقرآن)» قم» نشر إسراءء 117/8 ه ش. 


نظرية الفطرة في آراء المفسرين «* ه7١‏ 


الحلاج» حسين بن منصورء تفسير الخلاجء في: تفسير السلمي أو حقائق التفسر طهران؛ نشر: مركز 
نشر دانشكاهي» ١١59‏ هدش. 

الخراز» أبو سعيد» الرسائل» تصحيح: قاسم السامرائي» بغداد. ١951/‏ م. 

خندان» علي أصغرء ااراكات فطري در آثار شهيد مطهريء ابن سيناء دكارت. لاك. وحجامسكي 
(المدركات الفطريّة في أعمال الشهيد المطهري وابن سينا وديكارت وجان لوك» وتشومسكي»» قم 
نشر: كتاب طه. 17/817 هاش. 

- الديلمي» أبو الحمسنء عطف الألف الألوف عل اللام العطوفء تصحيح: ح. ك. وادييه» القاهرة» 
7م 

- الرازي» أبو الفتوح حسين بن علي» روض الخنان وروح النان في تفسير القران» تحقيق: الدكتور 
محمد جعفر ياحقي والدكتور محمد مهدي ناصح مشهدء نشر: بنياد يوه شهاي آستان قدس 
رضوي». ١5٠8‏ ه. 

- الرازي» فخر الدين محمد بن عمرء مفاتيح الغيب» بيروت. دار إحياء التراث العربي» ط ”, ١57١‏ ه 

- رقويء جوادء «بررسي روش معرفت ديني از ديدكاه ميرزا مهدي إصفهاني» (دراسة منهج المعرفة 
الدينية من وجهة نظر الميرزا مهدي الإصفهاني)» مجلة: جستارهائي در فلسفه و كلام, العدد: 417 
ص 2»45-717 خريف وشتاء عام ١11740‏ ه ش. 

-الرقوي. جواد. والآملٍ لاريجاني» «بازسازي ديدكاه معرفت شناختي ميرزا مهدي اصفهاني) (إعادة 
صياغة الرؤية المعرفيّة للميرزا مهدي الإصفهاني). مجلة: مطالعات اسلامي فلسفه و كلام العدد: ” 
/ 46 ص 2178-1١17‏ خريف وشتاء عام ١11784‏ ه ش. 

- الزغشريء أبو القاسم محمود بن عمر الكشّاف عن حقائق غوامض التنزيل» بيروت» دار الكتاب 
العري» ١501‏ ه 

- السلميء أبو عبد الرحمن» تفسير السلمي أو حقاتق التفسيرء تحقيق: سيّد عمران» بيروت:ء دار الكتب 
العلميّق 151١‏ ه/ ١١٠5م.‏ 

ل ا نفسير السلمي أو حقائق التفسير» طهران» انتشارات: مركز نشر دانشكاهي» 
6 هدش 
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- السيوطيء جلال الدين» الدر اللنثور في التفسير بالمأثور» قم» مكتبة آية الله المرعشي النجفي, 5 ١5٠‏ ه 

سس وجلال الدين المحلي» تفسير ابكلالن» بيروت» مؤسّسة النور للمطبوعات» ١5١5‏ 
ه. 

- الشاه آبادي» محمد علي» الإنسان والفطرة(المطبوع ضمن: رشحات البحار)» طهران» نشر: مضت 
زنان مسلإن» ١77٠١‏ هاش. 

ل سس شذرات العارف» تصحيح وتحقيق: بنياد علوم ومعارف اسلامي» طهران» نشر: 
ستاد بزركداشت مقام عرفان و شهادت» ١7٠١‏ ها ش. 

- الشريف اللاهيجي. محمد بن علي» تفسير الشريف اللاهيجيء تحقيق: مير جلال الدين الحسيني 
الأرموي (المحّث)» طهران, دفتر نشر داد» ١١1/77‏ هاش. 

- الشيرازي. صدر المتأفُين حمّد بن إبراهيم » تفسير القرآن الكريم؛ قمء انتشارات بيدار» ط ١7777‏ 

لل الحكمة التعالية فى الأسفار العقلية الأزبعة» بيروت. دار إحياء التراث العربي» 
14377ه/ 7١50م‏ 

د سس الدد أ وللعاد» طهران» انجمن حكمت وفلسفه إيران» 5 ١0‏ ه ش. 

ا نفسير القرآن الكريم» تحقيق: محمد جعفر شمس الدينء دار التعارف» بيروت» 
15 اهار خققام 

> هس سه رسالة فلسفي (ثلاث رسائل فلسفية)» قمء دفتر تبليغات اسلامي» ط ”ا 
/3371 هاش. 

ع اه شرح أصول الكافي» كتاب التوحيدء عنى بتصحيحه محمد الخواجوي» طهران» 
مؤسسه مطالعات و تحقيقات فرهنكي» 33 هاش. 

ل سس مجموعة الرسائل التسعة, طهران» 117١7‏ ه. 

له هفاتيح الغيب» تصحيح: محمد خواجويء طهران» مؤسسه تحقيقات فرهنكي» 
3307 هاش. 

- شيرواني» علي» سر شت انسا: يز وهشي در خداشنامى فطري (طبيعة الإنسان: دراسة في الإلهيات 


الفطرية)» قم» نشر معارف» اشنا ها ش. 


نظرية الفطرة في آراء المفسرين ** لا/ا١‏ 


الطباطبائي» السيد محمّد حسينء اليزان في تفسير القرآن» قم» دفتر انتشارات جامعه مدرسين حوزه 
علميه ط 20 /ا١51١‏ ه. 

> سد اليزان في تفسير القرأن» قم» نشر إس|عيليان» ١517‏ ه. 

الطبرسي» الفضل بن الحسن» جو امع الخامع» نشر دانشكاه تبران ومديريت حوزه علميه قم ١7"1/1/‏ 

ا جمع اليبان» تقديم: محمد جواد البلاغي» طهران» انتشارات ناصر خسروء ١7/7‏ 

- الطوسي» شيخ الطائفة محمد بن الحسنء التيبان في تفسير القرآن» تقديم: الشيخ الآغا بزرك الطهرانن» 
تحقيق: أحمد قصير العام بيروت,. دار إحياء التراث العربي. 

- العروسي الحويزي؛ عبد علي بن جمعة» تفسير نور الثقين» تحقيق: السيد هاشم الرسولي المحلاتي» قمء 
انتشارات إس|عيليان» ١516‏ ه. 

-علم الهدىء السيد المرتضى» رسالة المحكم واللتشاده (المعروف بتفسير النعماني)» قم» دار الشبستري 
للمطبوعات. 

- العيّائيى؛ محمد بن مسعود, كتاب التفسيرء تحقيق: السيّد هاشم الرسولي المحلاتي» طهران» نشر 
جايخانه علميه ١7١/8٠١‏ ه. 

-الغزالي» أبو حامد محمّدء إحياء علوم الدين» بيروت. دار المعرفة للطباعة والنشر. 

د كيمياي سعلات (كيمياء السعادة)» إعداد: حسين خديو جم» طهرانء انتشارات 
علمي وفرهنكي, 171/5 ها ش. 

لل هه فتو اهاي صوفيانه غز لل (الفتاوى الصوفيّة لأبي حامد الغزالي)» المنشور في: 
يورجواديء نصر الله» دو مجدد: يزوهش هابي درباره محمد غزالي وفخر رازي (المجدّدان: دراسات 
حول محمد الغزالي والفخر الرازي)» طهران, مركز نشر دانشكاهي» ١78١‏ ها ش. 

-غفوري نجاد. محمّد» «آيه فطرت ونظريه توحيد ودين فطري: رهيافت تاريخي» (آية الفطرة ونظرية 
التوحيد والدين الفطري: مدخل تاريخي)» مجلة: نقد ونظرء العدد: ''» خريف عام ١1/84‏ ه ش. 

ل ا« «نظريه فطرت از ديدكاه ملا صدر» (نظريّة الفطرة من وجهة نظر صدر المتأهين)» 
مجلة: يذزوهشنامه إماميه» العدد: »١‏ شتاء عام ١145‏ ها ش. 


* الدين والفطرة 


2229-2 «نقش فطرت در اثبات مبدأً در منظومه معرفتي حكيم شاه آبادي) (دور الفطرة في 
إثبات المبدأ في المنظومة المعرفيّة للحكيم الشاه آبادي)» مجلة: يذزوهشتامه فلسفه دين» العدد: ١14‏ 
ص 278-7١‏ خريف وشتاء عام ١74٠‏ ها ش. 

لل سه تطور تاريخي نظريه فطرت در فلسفه وعرفان اسلامي (التطور التاريخي لنظرية 
الفطرة في الفلسفة والعرفان الإسلاميّ)» الفصل السادسء رسالة الدكتوراه بإشراف أحمد ببشتي 
وأحد فرامرز قراملكيء كليّة الإلهيّات جامعة طهران» ١7/9‏ ه ش. 

لل سو وأكبريء رضاء «فطرت در انديشه ابن عرب و ارتباط آن با اعتقاد به وجود خداوند» 
(الفطرة في فكر ابن عربي وارتباطها بالاعتقاد بوجود الله سبحانه وتعالى)» مجلة: يزو هشتامه عرفان» 
العدد: ”» ص ”47-77» ربيع وصيف عام ١184‏ ه ش. 

و وفرمرز قراملكيء أحدء «تطوّر تاريخي تفسير آيه ميثاق و نوآوري ملا صدرا» 
(التطوّر التاريخي لتفسير آية الميئاق وإبداع صدر المتألهمين)؛ مجلة خر دنامه صدر العدد: 17» شتاء 
عام ١14‏ ها ش. 

-فرات الكوفي» أبو القاسم فرات بن إبراهيم» تفسير فرات الكوفي» تحقيق: محمد كاظم المحمودي» 
طهرانء وزراة الإرشاد» ١55١‏ ه. 

- فرامرز قراملكي» أحد. استاد مطهري و كلام جديد (الأستاذ المطهري والكلام الجديد)» طهران» 
يزوهشكاه فرهنك وانديشه اسلامي» ١7/85‏ ه ش. 

- الفيض الكاشانيء الأصفى في تفسير القراك» تحقيق محمد حسن درايتي ومحمد رضا نعمتي» قم 
انتشارات دفتر تبليغات اسلامي» ١514‏ ه. 

الفيض الكاشاني» تفسير الصافي, تحقيق: حسين الأعلميء انتشارات الصدرء ١516‏ ه. 

- القاضي المعتزلي» عبد الجبار بن أحمد» متشابه القرآن» تحقيق: د. عدنان محمد زرزور دار التراث» 
القاهرة» تاريخ تدوين المقدمة: ١785‏ ه/ 15م. 

- القشيريء عبد الكريم بن هوازن» لطائف الإشارات الهيئة المصرية العامّة للكتاب» ط ا مصر. 

- القمّيء علي بن إبراهيم» تفسير القمي (التفسير المدسوب للقمّي)» تحقيق: السيد طيب الموسوي 
الجزائري» قمء دار الكتاب» ط ١7717/»5‏ ه ش. 


نظرية الفطرة في آراء المفسرين ** ١79‏ 


الكلاباذيء أبو بكر, التعرفء القاهرة, ١95٠١‏ م. 

الكليني» الشيخ محمّد بن يعقوب. الكافى» طهران. دار الكتب الإسلامية» ١1750‏ هاش. 

- مجتبائي» فتح الله» «أبو طالب مكي» (أبو طالب المكي)» دائرة المعارف بزر ك اسلامي (دائرة المعارف 
الإسلامية الكبرى)؛ ج 5. 

المجلسيء محمّد باقر» بحار الأثوار» بيروت» مؤسسة الوفاء» ١507‏ ه/ 197 م. 

-المستملي البخاري» إسماعيل بن أحمد» شرح التعرف ذهب التصواف» تصحيح: محمد روشن» نشر 
أساطير» 1757 هاش. 

-المطهريء. مرتضىء فطرت (الفطرة)» طهران؛ انتشارات صدراء ط 5» 1117/7 هاش. 

- المفيد» محمد بن محمد بن النعمان» تفسير القرآن اللجيد (التفسير الكلاميّ المقتبس من تراث الشيخ 
المفيد)» قم» بوستان كتاب» ١575‏ ه. 

-الميبدي» رشيد الدين أحمد بن أبي سعد. كشف الأسرار وعدة الأثرار» تحقيق: علي أصغر حكمت» 
طهران. انتشارات أمير كبير» ١/ا ١١‏ هاش. 

- يثربي» يحيى» عيار نقد 5 (معيار النقد ؟)) قمء بوستان كتاب, ط 75. ١1/17‏ هاش. 


التطورالتاريخي لنظريت الفطرة في الفلسفمّ والعرفان 
الإسلامي' 


محمد غفوري نجاد" 


لقد حظيت نظريّة الفطرة في العقود الأخيرةبفضل تنظيرات الأستاذ المطهري_ باهتمام 

العلماء والمحققين في العلوم العقليّة الإسلاميّة. إن لهذه النظريّة ‏ بلحاظ تعلّقها بحقل الإنسان 

- تأثيراتٍ ملحوظة على العلوم الإنسانيّة. قلما نجد عل متعلَّا بحقل العلوم الإنسانيّة, إلا 

وهو متأثّر بهذه النظريّة على نطاق واسع." 
ويكفي في بيان أهميّة نظريّة الفطرة أنْ مفكرًا بحجم الأستاذ الشهيد المطهري يُسميها أم 

5 5 فوبين "ين ا 6 5 5 3 3 ع 
المسائل في المعارف الإسلاميّة وأمّها أصل آم وقد عبّر عنها في موضع آخر بقوله: (إمّها من أكثر 
المسائل في المعارف الإسلاميّة حيوية»» وعبّر عن أسفه من عدم تناولها بشكل تفصيلٌ ووافٍ في 

المصادر الإسلاميّة الأعمٌ من التفسير والحديث ودراية الحديث والفلسفة.* 

.١‏ المصدر: غفوري نجاد, محمدء المقالة بعنوان «تطور تاريخى نظريه فطرت در فلسفه وعرفان اسلامى) في مجلة أبنه 
معرفته التي تصدر في الجمهوريّة الإسلاميّة الإيرانيّة باللغة الفارسيّة: العدد 5 7» خريف 11284, الصفحات ٠١5‏ 
إل 1"5: 
تعريب: السيّد حسن علي مطر ال هاشمي. 

.١‏ أستاذ مساعد في حقل معرفة التشيّع» ومدير مجموعة تاريخ التشيّع في جامعة الأديان والمذاهب. 

". غفوري نجادء «نظريه فطرت وعلوم انساني: كنشهاي متقابل»)» ص .١١9-99‏ 


5. المطهريء مجموعه أثار» ج 7 ص ٠7‏ 5. 
6 م.نءج ”ء ص 7/1/8. 
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إن الناس-_على أساس نظريّة الفطرة في أوضح تقريراتها-هم نوعٌ واحدء وهم ماهيةٌ 
مشتركة» وهي ماهيّةٌ مشتركة تشتمل على خصائص ولوازم موجودة في جميع أفراد النوع 
وليست ثمرةً مكتسبة.' إنَّ الخصائص الفطريّة تشمل المعارف والميول أو التوبجهات.؟ 
بيان المسألة 
هناك ثلاث مسائل أساسيّة تُقدّم في إطار القراءة التاريخيّة لنظريّة الفطرة» وهي: منشأ ظهور 
النظريّة في المصادر الفلسفيّة والعرفانيّة» ومسار تحؤّلات النظريّة (وصف التحؤلات)» وعوامل 
ظهور هذه التحوّلات (بيان التحوّلات). " 

إن التسآلة الأول تقبل الععليل إل مسائل غذةهيمكق يبائبا عل التحو الآق؛ يخ تكمن 
النقطة الأولى لنظريّة الفطرة في المصادر الفلسفيّة والعرفانية؟ هل تعود جذور هذه النظريّة إلى 
المصادر اليونانيّة؟ ما هو دور تعاليم الكتاب والشَّنّة في تبلور هذه النظريّة؟ 

يمكن العثور على جواب هذه الأسئلة في إطار مقالتين منهجيّتين لكاتب السطور.؛ وفي هذه 
المقالة نسعى إلى الإجابة عن السؤالين الأخيرين. وهما: وصف تحوّلات النظريّة» وبيان ذلك. 
والمراد من البيان في هذا المقام هو اكتشاف العوامل المؤثّرة في تحوّلات النظريّة» وليس إيضاح 
وتفضيل التحؤلات المذكورة. 


.١‏ للمزيد من التفصيل في تقرير نظريّة الفطرة» فرامرز قراملكيء أستلا مطهري و كلام جديدء ص 70/8 وما بعدها؛ 
وجوادي آملي» فطرت در قراك. ج ؟1» القسم الأول» وص .1950-1١85‏ 

". للوقوف على فهرسة بالمدركات والتوجّهات الفطريّة» جوادي آمليٍ» فطرت در قرآن» ج 2.17 ص 450-017 خندان» 
ادراكات فطري در آثار شهيد مطهري ابن سينء د كارت. لاك ويجامسكي ؛ اللطهري. فطرت» ص 4-15 /؛ شيرواني» 
سر شت انسان يذزوهثى در خداشناسى فطريى» ص 805-15. 

3.2 1 1 

4. تم البحث في هاتين المقالتين بشأن التحوٌلات التاريخية لتفسير آية الميثاق (الأعراف: 11/7 )» وآية الفطرة (الروم: 07٠‏ 
وبيان دور هاتين الآيتين في تبلور هذه النظريّة. وهاتان المقالتان هما: غفوري نجاد, «آيه فطرت و نظريه توحيد ودين 
فطري: رهيافت تاريخي)ء ص 77 - 85؛ غفوري نجاد وببشتي» «آيه ميثاق و نظريه خداشناسي فطري: رهيافت 
تاريخي)» ص 77-94. 
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ماهي التحوّلات التي شهدتها النظريّة؟ وهل كان مسار تحوٌّ لات النظريّة تكامليًا أم تنازليًا؟ 
وهل كانت تحوّلات النظريّة أساسًا في إطار مسارٍ واحدٍ متصلء أم مرّت بمنعطفات, ولا وجود 
لنظام واحدٍ يحكم جميع مراحل تحوّلاتها؟ ما هي العوامل المعرفيّة التي تركت تأثيرها في هذه 
اللتحوٌلات؟ وماهو دور الجذور التعليميّة والتحقيقيّة للمفكّرين والعلماء مورد البحث في هذا 
الهان؟ 

إن الإجابة عن هذه الأسئلة رهن بدراسة الآراء الأكثر تأثيرًا من قبل الفلاسفة والعرفاء في 
حقل الفلسفة والعرفان الإسلاميّ. وقد وقع الاختيار في هذه الدراسة على الكنديء والفارابي» 
وإخوان الصفاء وابن سيناء وشيخ الإشراق» وابن عربي؛ وصدر المتأَهين والحكيم الشاه آبادي؛ 
والإمام الخميني» والعلامة الطباطبائي» والأستاذ الشهيد مرتضى المطهري. 
وصف تحولات النظريّة 
نواصل البحث من خلال جولةٍ على وصف تحوّلات النظريّة. ولأجل هذه الغاية سوف نعمل 
عل بيان تحوٌلات النظريّة من خلال عرض آراء المفكرين مورد الدراسة في هذه المقالة. وفي 
القسم اللاحق سوف نعمل على بيان التحوٌلات التاريخيّة المدكورة» وبحث العوامل التي 
شهدت النظرية تحولاتها في ضوثها. 
الكندي والفارابي 
إن قراءة آثار الكندي (م: 707 ه)» وآثار الفارابي (م: 7709 ه) تثبت أن نظريّة الفطرة لم يكن 
ما ذلك الحضور الملحوظ في آراء هذين الفيلسوفين» مع فارقٍ بينهما هو أن استعمال مفردة 
الفطرة عند الفارابي أكثر منها عند الكندي؛ حيث نجد هناك إشاراتٍ متفرّقةَ إلى فطريّة أمور من 
قبيل النظم والترتيبء! والحياة الاجتاعيّة للإنسان.' | يمكن العثور في الآراء المنطقيّة للفارابي 


.١547 الفارابي» كتاب الخروف. ص‎ .١ 
. 179 ؟. الفارابي» الأعال الفلسفية ص‎ 
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عل آثار للاعتقاد بالمدرّكات الفطريّة؛ حيث يعبّر عن بعض القضايا ب (مقبولة بالطبع»»' أو 
(حاصل بالطباع).' ويقول في ذلك: إن الإنسان يشعر وكأنّه لم يكن جاهلًا بهذه القضايا أَبدَاء 
بل يجد من نفسه كأتّها قد جُبّت وفَطِرّت على هذه القضايا. 
إخوان الصفا 
إن نظريّة الفطرة تكتسب في آراء إخوان الصفا روحًا جديدًا وبذلك فقد حدث للمرّة الأولى 
في تاريخ الفلسفة الإسلاميّة أن اشتمل مصدرٌ فلسفيٌ على كلام بشأن الإلهيّات الفطريّة والنزعة 
الفطريّة إلى الله. يتحدّث إخوان الصفا في مواضع متعدّدة عن الإلهيّات الفطريّة. ته لا يعدون 
معرفة الله أمرًا فطريًا فحسب. بل يرونه أمرًا ضروريّا ومن لوازم الحكمة الإلهيّة. يرى إخوان 
الصفا أن الله قد أودع المعرفة ببويّته في طبيعة وفطرة النفوس الإنسانيّة كي تتعرّف عليه من دون 
أنْ تحتاج إلى تعليم واكتسابء ويكون لديها الدافع وا حافز للبحث عن ماهيّة وإنيّة الله» والعمل 
على استقطاب الناس إلى هذه الغاية» ودفعهم من هذه القناة إلى المعرفة بجميع العلوم والمعارف 
الإهيّة والطبيعيّة والرياضية. إِنْ معرفة الله من وجهة نظر إخوان الصفا_إِنّْا تتحقّق بعد إقامة 
دعائم الإدراك التام مهذه العلوم. ' ومن هنا لا تظهر نظريّة الإلميّات الفطريّة في رسائل إخوان 
الصفا بوصفها مصدرًا فلس في فحسبء بل وتقع موردًا للبيان والشرح الفلسفيّ أيضًاء ويتم 
إخضاع الحكمة منها للدراسة التحليليّة أيضًا. 

كما تحدّث إخوان الصفاعن تل المعرفة الفطريّة لله في الشدائد والصعاب أيضًا.؛ وإنهم 
يرون أنَ الله قد أودع في وجود المعلولات انجذابًا وميلًا إلى عللهاء* وهي رؤية يمكن إرجاعها 
إلى نظريّة الإلهيّات الفطرية. 


.159 ص١ الفارابي» المنطقيات» ج‎ .١ 
.71/١- 579 ؟. م.نء ص‎ 

“. إخوان الصفاء رسائل إخوان الصفاء ج 4» ص ١‏ 0. 
5. م.نواج لاه ص 7794. 

4. م.ن» ص 7517. 
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ابن سينا 
لم نعثر في الأعمال المتنوّعة لابن سينا (م: 57 ه) على كلام حول فطريّة معرفة الله سبحانه. 
ولوق القابل قرى ف كار العرطائئة تقريرات عن قطر: ايحت عن اللا وقد عدة اللاسيخ 
ابن سينا في موضع إلى بيان وجد النفوس الإنسانيّة واشتياقها عند الاستماع لأحوال المفارقات 
وحيرتها في ضوء التناسب التام للنفس مع العوالم العليا.' وفي موضع آخر عمل على إثبات 
شرياة العقق ل جيم الكاضاكة فيو يرى أن جيم ماسو اللنهاقتق بالغطرة لجتردة رك لكيه 
الوحودتة: وأن الذات الأشية القلسة تمدى ذاها أبضا؟ 
شيخ الإشراق 
إن شيخ الإشراق (050- 0/17 ه)_هو مثل ابن سينا غالبا ما يذهب في أعماله إلى التأكيد على 
تقريرات على النزوع الفطريّ إلى الله أكثر منه إلى الإليّات الفطريّة. إن النزعة الإيّة الفطريّة قد 
تجلّت ني أعمال شيخ الإشراق في إطار مفاهيم من قبيل: (العشق الفطريّ لدى الأنوار السافلة 
إلى الأنوار العالية)» السارية والجارية في جميع مراتب الوجود.' وقد عد لازم محبة النور السافل 
بالنسبة إلى النور العالي هو نوعٌ من الذّل تجاهه, أو الخضوع والخشوع أمامه بتعبير آخر.؟ كما 
تحدّث عن عشق الجميع إلى الكمال.” كما يُعرّف فطرة الإنسان باحتوائها على نقطةٍ تليق بالعوالم 
القدسيّة» وتتناسب مع تلك المراتب الوجوديّة.' يرى السهروردي أنْ حب الإنسان لله سبحانه. 
نا يتعلّق بهذه النقطة." 

إن شيخ الإشراق لا يبدي اهتمامًا بهذه النقطة القائلة بإيداع الإلهيّات الفطريّة ‏ بمعنى نوع 


.8 5 ابن سيناء الإشارات والتنييهات» ج "7 ص‎ .١ 

؟. ابن سيناء رسائق إن سينك ص "71/7 94". 

. السهرورديء مجموعه مصنفات شيخ اشراق» ج ا ص 175 -/151. 
5. م.نء ص 15/8 

. السهروردي» حقيقة العشق يا مونس العشاق» ص 17-17. 

. السهرورديء صفير سيمر؛ ص ١9‏ . 

/ا. م.نء ص 71-7١‏ 


ع 


2 


كن 
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من أنواع معرفة الله ني وجود الإنسان على نحو سابق» وهو بذلك في آثاره وأعماله يشبه الشيخ 
الرئيس ابن سينا. كما أنه لا يتم العثور على هذه الرؤية في آثار الفارابي والكندي, لكنّ إخوان 
الصفا قد تحدّثوا عنها في رسائلهم» ودافعوا عنها مرارًا وتكرارًا. 


ابن عربي 
يعد محيي الدين بن عربي ٠(‏ 05 -778 ه) أوّل من نظر لماهيّة الفطرة بشكلٍ مستقل ل؛ فقد عمد 
إلى صياغة مفهوم عن الفطرة ة في ضوء نظريّة الوحدة الشخصيّة للوجود. إن الحقٌّ تعالى- من 
وجهة نظر ابن عربي-هو مبدأ التقوّم ومنشأ الوجود وا مؤثّر الحقيقي في الوجود. وإِنْ المعلولات 
والمظاهر الإمكائيّة متقوّمةٌ بوجود الحقّ تعالى» وإِنَّ ذوات الموجودات مفطورةٌ بوجود الحقٌّ 
تعالى. و قد عبّر محبي الدين بن عربي عن ذات هذه النسبة بالفطرة.' وكم] نلاحظ فَإِنْ هذا المفهوم 
للفطرة يشمل جميع الكائنات والموجودات. 

إن محبي الدين بن عربي شديد الإيوان بالمعرفة الفطريّة بالله سبحانه» ويرتّب على ذلك آثارًا 
دنيوئّة وأخروقة4فإن فقواهبوجوت صلةة الت غل أطفال الكفار هن بيخ الأثار الدثيوية 
والفقهيّة لمعرفة الله الفطريّة» وحكمه بانقطاع العذاب عن المشركين من بين الآثار الأخرويّة 
التي يرثّبها على معرفة الله الفطريّة.' وفي ضوء معطيات هذه المقالة لم يقم أحدّ طوال تاريخ 
التفكير الإسلاميّ بالاهتام بالمعرفة الفطريّة بالله سبحانه» وترتيب الآثار عليهاء بمقدار ما قام 
به محيي الدين بن عربي. 
صدر المتألهين 
نشاهد في آثار صدر المتأطين الشيرازي (41/4 - ٠١8٠0‏ ه) في مختلف المناسبات تفسيراتٍ 
متعددةً لمفهوم الفطرة. من قبيل: الاستعداد للتكاملء ' والاستعداد والقوّة لاكتساب المعارفى؛* 


.1/ ١ ابن عربيء الفتوحات اللكية. ج 27 ص‎ .١ 

؟.م.نءج اءعص 07535 وج ادص 7117. 

0 الشيرازي» تفسير القرآن الكريم» ج ١‏ ص 5590 -5575. 

5. الشيرازي؛ الحكمة التعالية في الأسفار العقلية الأزبعةء ج 9 ص .170-1١18‏ 


التطور التاريخي لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان *» ١810‏ 


والوجود الاندكاكي والاندماجي للإنسان في مرتبة الذات الربوبيّة»' وا حالة المعتدلة للروح." 
فهذه أربعة تفسيراتٍ قدّمها صدر المتأَفُين عن مفهوم الفطرة في مواضع مختلفة. 

يذهب صدر المتألهين مثل كثير من المفكّرين والعلمء المتقدّمين_إلى الاعتقاد بالإلهيّات 
الفطريّة» ويستند في إثبات ذلك إلى حالات الإنسان في الشدائد والصعوبات» وهي من المفاهيم 
القرآنيّة المنعكسة في تراث المعصومين ني . ويكمن اختلاف صدر المتأفُين عن الآخرين-في 
هذا الشأن في أنه قد أعدٌ دعامةً فلس فيّةَ لهذا النوع من الإلهيآت الفطريّة. فهو يذهب-في 
ضوء نظريّته حول حقيقة مسار الإدراك (إرجاع الإدراك إلى حضور مرتبةٍ من وجود المدرّك عند 
المدرك)» وكذلك رؤيته الخاصّة بشأن حقيقة العليّة (إرجاع العلَيّة إلى التشأن) إلى الاعتقاد بن 
جنيع الناس بل وجميع الكائنات لديها معرفة حضوريّةٌ بالعلّة الغائيّة بنحو بسيط.” 

إن التحليل الفلسفيّ لصدر المتأَهين الشيرازي عن الإليّات الفطريّة يختلف عن التفسير 
الذي قدّمه إخوان الصفاعن هذا النوع من المعرفة من هذه الناحية؛ وهي أن صدر المتأَفْين 
قد عمد إلى تحليل طريقة حصول هذه المعرفة» في حين كان إخوان الصفا قد عملوا على تحليل 
أصل وجود هذا النوع من المعرفة. إن صدر المتأفَين قد بيّن كيفيّة حصول المعرفة الفطريّة» وأمًا 
إخوان الصفا فقد تعرّضوا إلى بيان علّة تزويد الناس مبذه المعرفة من قبل الله سبحانه. وقد عمد 
صدر المتأَهُين في موضع إلى عدّ استحالة الترجيح بلا مرججح قضيّة فطريّة وفسّر ذلك بكونها 
مركوز اق النشىء وقد مت ع بآ هته لقف ةا مرعر: اس ى آذماق الالال والبهات أيقا؟ 
إِنْ تفسير (الفطريّ) بالمركوز في الذهن. إِنَّا تعود أ«ميّته إلى أنه يظهر أن مراد صدر المتأَهُين من 
الفطريّ ليس هو المصطاح المنطقيّ للكلمة. إِنْ الفطريّات-ني مصطاح المناطقة -عبارةٌ عن 
القضايا التي تكون قياساتها المنتتجة معها. 
.١‏ الشيرازيء مفاتيح اليب» ص 475» وص 5717-777. وانظر لتفصيل المسألة: غفوري نجاد, تطور تاريخي نظريه 

فطرت. ص 184-18/8. 
؟. الشيرازي» كسر أصنام الجاهلية ص ١55‏ -158. 
*. الشيرازيء الحكمة اللتعالية في الأسفار العفلبة الأزبعة. ج١ء‏ ص 1777 -170؛ الشيرازي» إيقاظ النائمين» ص 7/. 


:.م.نءج لءعص .515-5١١‏ 
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كما تحدّث صدر المتأهين في تضاعيف آثاره وأعماله عن اتجاهاتٍ فطريّةٍ من قبيل: النزعة 
الفطريّة إلى الكمال»' والبحث الفطريٌ عن الحقيقة»' والنزعة الفطريّة إلى الطاعة والمعصيةء" 
وفطرة الانقياد والتدين 00 وفطرة حب التفرّد” أيضًاءا 


الحكيم الشاه آبادي 
إن الحكيم الشاه آبادي (151-1741 ه) قد شكّل منعطمًا في التحوّلات التاريخيّة لنظريّة 
الفطرة. وكان هو أوٌّل من أوقد شذرات هذه النظريّة في أذهان المفكّرين المعاصرين من أمثال 
الإمام الخميني وتلميذه الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري. لقد ذكر الشاه آبادي نظريّة الفطرة 
في آثارٍ هي في الغالب ذات صبَغةٍ ذوقيّةٍ وعرفانيّة أكثر منها بحثيّة وفلسفية. 

لقد سعى الشاه آبادي إلى إقامة الأصول الأساسيّة لمعارف المذهب الشيعي على أساس 
نظريّة الفطرة» وأنْ يؤسّس لخطاب جديدٍ في هذا الشأن. وقد سعى بمختلف البيانات ومن 
عاك ارفاك لبور قلس ةعاق ربل ول إلدانت الواتعي كال إن زنلر سم كيال اللا 
وفطرة الافتقار» وفطرة الإمكان.” وفطرة الانقياد»! وفطرة الأملء'' وفطرة الخنوفء' ١‏ وفطرة 


١.م.نءج‏ 4ص 07-705 وج 4 ص ١157‏ ؛ الشيرازي» رسالة في الخدوث» ص .17١0‏ 
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“. الشيرازي؛ الحكمة التعالية في الأسفار العقلية الأزبعة» ج١ء‏ ص ٠7-5٠5‏ 5؛ الشيرازي» مجموعة الرسائل التسعة 
ص ١1875-18؟؛‏ الشيرازيء مفاتيح الغبء ص .7١7‏ 

4. الشيرازيء مجموعة الرسائل التسعة» ص 777. 

.. الشيرازيء مفاتيح الغبب» ص 5 .7١‏ 

1. انظر تفصيل المسألة: غفوري نجاد. تطور تاريخي نظريه فطرت در فلسفه وعرفان اسلامي» ص .709-57١5‏ 
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التطور التاريخي لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان * ١89‏ 


بغض النقص وحبٌ الأصلء! هي من الأمور التي عمد الحكيم الشاه آبادي من خلال التمسّك 
بها إلى تنظيم براهين من أجل إثبات الواجب تعالى. ومن بين هذه الموارد؛ إذا ما استثنينا برهان 
فطرة الافتقار_ الذي يعود إلى نظريّة الإمكان الفقري لصدر المتأللهين ‏ وبرهان فطرة الإمكان 
- الذي يمثل إعادة صياغة لبرهان الوجوب والإمكان للشيخ أبو علي بن سينا وبرهان فطرة 
الأمل_المنعكس في مفاهيم الكتاب والسنة والمأخوذ منها تعد البراهين الأخرى من جملة 
إبداعات الحكيم الشاه آبادي» ولم نعثر على جذور لا في المفاهيم الفلسفيّة والعرفانيّة السابقة. 
وقد سعى إلى إثبات النبوة العامّة (من طريقين)» وإلى إثبات الإمامة العامّة من خلال 
التمسّك بمقتضيات الفطرة.' وأثبت المعاد بأربعة طرق من خلال التمسّك بمقتضيات الفطرة. 
إن الحبٌ الفطريّ إلى الحرية» ' وفطرة حبٌّ الركون إلى الدعة وطلب الراحة»؟ وفطرة حبٌ البقاء 
واللقاء»” والرغبة في حسن السمعةء' من الموارد التي تمسّك بها الحكيم الشاه آبادي لإثبات 
المعاد. من هنا فقد سعى الشاه آبادي إلى إثبات جميع الأصول الاعتقاديّة لمذهب الشيعة من 
طريق الفطرة» وأن يفتج طريقًا جديدًا لإثبات هذه المفاهيم. 
يرى الحكيم الشاه آبادي أنْ مجموع المعارف الدينيّة تندرج تحت ثلاثة أصولء وهي: المعرفة» 
والعبوديّة» والعدالة» وهي بأجمعها من الأمور الفطريّة؛ وذلك أن الفطرة تستلزم العلم والمعرفة 
بالحقائق والمبدأ والمعاد (المعرفة»» كم أن الفطرة تلتزم بالخضوع أمام الكامل (العبوديّة)» وأنَ 
القطرة عناوم 35لاك بالعدالة وال لوك الغادل أيقاء وهل هذا الكسناس فلن إفات الأصول 
الاعتقاديّة من طريق الفطرة ليس أمرًا مكنا فحسب. بل إِنْ مجموع المعارف الدينيّة ب في ذلك 
العقائد والأخلاق والأحكام_تُعدٌ من مقتضيات الفطرة." 
؟.م.نء ص 0-78" وص 51-1794. 
“. م.نء ص 77 7؛ والشاه آبادي» شذرات اللعارف» ص ١55‏ . 
5. الشاه آبادي» الإنسان والفطرة ص 70-775 5؛ والشاه آبادي» شذرات اللعارف. ص ١55‏ . 
. الشاه آبادي» الإنسان والفطرة ص 777. 
5. م.نء ص 7737 -7737. 


/. م.نء ص 7/8 -735. 


* الدين والفطرة 


إن بيان الحكيم الشاه آبادي حول فطريّة الدين» هو أوّل تحليل جامع وشامل يتم تقديمه 
على هامش أآية الفطرة» في إيضاح العلاقة بين معارف الديى من جياه ودطر الا لاسن جيه 
أخرى. فإِنَّ المتقدّمين إِمّا أثئهم عجزوا عن إيضاح هذه العلاقة» وإمّا أئْهممثل الزمخشري 
والطبرسي -من الذين قدّموا تحليلاتِ قصرت عن شمول جميع المعارف الدينيّة.' 

وقد واصل الحكيم الشاه آبادي بحث الفطرة في علم النفس أيضّاء وقد أثبت ترّد النفس 
بطرق متعددة من خلال الاستناد إلى الفطرة." وقد اهتم بعدد من الفطريّات في تقديم طرق 
عمليّةِ لتهذيب النفس والسير والسلوك» وقام بنقل نظريّة الفطرة إلى الحكمة العمليّة أيضًا. 


الإمام الخميني 
إن الإمام الخميني (1158-1714 هاش) من أبرز تلاميذ الحكيم الشاه آبادي» وقد ورث 
نظريّة الفطرة من أستاذه. بيد أن إجراء دراسةٍ مقارنة وتطبيقيّة بين آراء سماحة الإمام الخميني 
وآراء الحكيم الشاه آبادي تثبت أنْ نظره إلى نظريّات أستاذه في باب الفطرة كان اجتهاديًا و 
يكن تقليديا. ” يضاف إلى ذلك أنّنا نشهد إبداعات في آثار سماحة الإمام وأعماله» من ذلك 
أن سماحته من خلال التمسّك بفطرة حبٌ الكمال وبغض النقص عمل عل إثبات التوحيد 
وسائر الصفات الكاليّة لله عز وجل بطريقتين.؟ كما يرى سماحته إمكان إثبات جميع الأسماء 
والصفات والكالات المطلقة للحقٌ تعالى من خلال التمسّك بفطرة الإمكان.* ومن هنا فإِنْ 
إثبات الصفات الكماليّة لله من ثلاثة طرق وهي بأجمعها تقوم على مقتضيات الفطرة ‏ تصبح 
ممكنة من وجهة نظر سماحة الإمام الخميني عللكه . 

هذا وإِنْ بيان فطريّة الولاية-في المفهوم العرفانّ للكلمة_من الأبحاث التي لا نجدها في 


./١ غفوري نجاد, «آيه فطرت ونظريه توحيد ودين فطري)؛ ص‎ .١ 

؟. الشاه آبادي, الإنسان والفطرة ص 1 .١١‏ 

“. انظر لتفصيل المطلب: غفوري نجاد. تطور تارعخي نظرية فطرت» ص 7945. 

5. الخميني» شرح جهل حديث» ص 850 1؛ الإمام الخميني» شرح حديث جنود عقل وجهل. ص 44: وص 185. 
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التطور التاريخي لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان * ١94١‏ 


آثار الحكيم الشاه آبادي, بيد أن سماحة الإمام الخميني هو الذي تفرّد في بحثها.! 

إِنَّ سماحة الإمام الخميني في إثبات الادّعاء القائل بن مجموعة المعارف الدينيّة أمورٌ فطريّة» 
جاء ببيانٍ ختلفي عن البيان الذي ساقه الحكيم الشاه آبادي. إِنْ سماحة الإمام يرى في توجّه 
الإنسان إلى الكمال المطلق هدقًا أصليًا واستقلاليا للأحكام الإليّة» ويرى في تنفير الإنسان من 
الدنيا وعالم الطبيعة هدقًا فرعيًا وتبعيًا له ويعدٌ هذين الهدفين متناظرين مع فطرة حبّ الكمال 
وبغض النقص. وقد رأى ساحته أن الأبحاث الاعتقاديّة من قبيل المبدأ والمعادء وأكثر التعاليم 
الأخلاقيّة وكثيرًا من الأحكام العمليّة» من قبيل الصلاة والحجء تتكفّل بضان الهدف الأوّل» 
وأنْ جانبًا من المواعظ الإلهيّة والرياضات والفروع الشرعيّة» من قبيل الصوم والصدقات 
الواجبة والمستحبّة وترك المعاصيء يتكمّل بضمان الحدف الثاني» ومن هنا فإِنَ مسماحته يرى أن 
مجموع التعاليم الدينيّة» تقبل الإحالة إلى فطرة حبٌ الكمال وكراهيّة النتقص." 

ومن بين الإبداعات الأخرى التي تفرّد بها ساحة الإمام الخميني في هذا الشأنء ربط 
الفضائل الأخلاقيّة أو جنود العقل بالفطرة المخمورة» وإرجاع الرذائل أو جنود الجهل إلى 
الفطرة المحجوبة. وقد عمد في بعض الموارد لتحليل علاقة الفطرة 0 
ثلاثة بياناتِ مختلفة.» كما عمل على تعريف العفة من ثلاثة طرق بأمّها من مقتضيات الفطرة.” 
ويرى أنْ العلم من طريقين وبيانين من لوازم الفطرة المخمورة.؛ 
العلامة الطباطبائي 
إن قراءة دور نظريّة الفطرة في مجموع الآثار الفلسفيّة والعرفانيّة والتفسيريّة والكلاميّة للعلامة 
الطباطبائي» تثبت أَنْهِ يُعدَ منعطفًا في المسار التكاملي لهذه النظريّة من حيث توسيع دائرة وظائفها 
واستعمالاتها. إن بسط دائرة تأثير هذه النظريّة يبلغ ذروته عند الأستاذ الشهيد المطهري؛ لأنه 


١.م.نءص ٠٠١-944‏ 
”. م.ن؛ ص 80-1/4. 
لا. م.نء ص 7174. 
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* الدين والفطرة 


يشمل مساحةً واسعةً من المعارف في حقل العلوم الإنسانيّة 

إِنَّ من بين المسائل الكلاميّة المرتبطة بنظريّة الفطرة» هو مبحث الله والفطرة الذي اتُضحت 
بعض معالمه وأبعاده الجديدة في آراء العلامة الطباطبائي. لقد ذكر العلامة تقريراتِ عن الإلميّات 
الفطريّة في ضوء إدراك الاحتياج»! ومعرفة النظم العالمي»" والشهود المطلق في ضمن الشهود 
المتعيّن» " والعلم بإثبات الواقعيّة* وإنَ بعض هذه الموارد -كم في المورد الأخير_لم يكن له 
ناف بن العلا السليية: * كما يقدّم سماحته تقريراتٍ عن النزعة الإلهيّة الفطريّة في إطار الاتجاه 
الفطريّ إلى ما بعد الطبيعة»' وال حب الفطريّ لله" والاتجاه نحو الضامن للسعادة»” والخضوع 
الفطريٌ أمام الله سبحانه»؟ والأمل الفطريٌّ به في أوقات الشدائد والصعاب." 

من الأبحاث الكلاميّة الأخرى التي عمد العلامة الطباطبائي إلى بحثها بيان تقرير عن 
فطريّة اراس و ا رح ايد 0 


.40- 45 ص‎ ١ الطباطبائيء الليزان في تفسير القرا» ج‎ .١ 
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التطور التاريخي لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان 5 ١97‏ 


وتحليل الارتباط بين النبوّة والفطرة الإنسانيّة' وإثبات النبوّة العامّة من طريق الفطرةء" 
والقول بفطريّة الولاية (في المفهوم الكلامي للمفردة)." 

إن وجود غريزة الاستغلال لدى الإنسان وتحليل المدنيّة الطبعيّة للإنسان في ضوئهاء تعد 
من النظريّات المفتاحيّة والأساسيّة للعلامة الطباطبائي في حقل الأبحاث الاجتاعيّة. ؛ يرى 
العلامة أن الإنسان حر بالفطرة» ومن هنا يدخل في تحليل ارتباط الفطرة وال حريّة»” ويرى أن 
خضوع الإنسان أمام شخص من أبناء جلدته وصنفه مخالفٌ لمقتضى الفطرة»' ويربط الدفاع 
والجهاد بفطرة الإنسانء" ويعمل على تحليل الارتباط بين الفطرة والعدالة»” ويرى أن المالكيّة 
أمرّ ضاربٌ بجذوره في صلب الفطرة.1 

ربا كان البّعد الأهمّ في نظريّة الفطرة في تفكير العلامة الطباطبائي» هو البُعد المعرفي منها. 
إن العلامة الطباطبائي في إثبات إمكان البحث عن الله لدى الإنسان وقدرة قواه الإدراكيّة على 
اكتشاف الحقيقة في ما وراد الطبيعة» يستند إلى فطرية هذا البحث. ويرى في فطريّة البحث عن 
العلة الفاعليّة للعالم دليلًا على قدرة القوى الإدراكيّة للدخول في هذا المجال.'' وقد عمد العلامة 
الطباطبائي إلى تعريف الإنسان بوصفه باحثًا عن الحقيقة وواقعيًا وتابعًا للحقٌ بالفطرة»١ ١‏ ومن 
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.109 الطباطبائي» اصول فلسفه وروش رتاليسمء ص‎ .٠ 

./١-59 الطباطبائي» تعاليم انسااء ص‎ ١ 


5 * الدين والفطرة 
خلال إحالة نزعة التبعيّة للعال إلى فطريّة التبعيّة للعلم» يرى أن التقليد أمرٌ فطري.' وقال 


العلامة بأنْ التفكير المنطقيّ على أساس ترتيب المقدّمات والاستنتاج منهاء أمرّ تقتضيه الفطرة 
الإنسانيّة» وأن ذلك يقع موردا لتأييد القرآن الكريم أيضًاء" 


الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري 
يجب عد آراء الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري ١70/8-١799(‏ ه ش) قفزة في مسار تحوٌّ لات 
نظريّة الفطرة. فهو أوّلَ من قام بإخراج الفطرة من القناة العقلانيّة والفلسفيّة البحتة» وعمل 
على بحثها بشكل مستقلٌ» وعمد إلى التنظير فيها. وأما السابقون فهم إِمّالم يبحثوا الفطرة 
بشكل مستقلٌ-كما رأينا ذلك في دراسة آراء العامة الطباطبائي والإمام الخميني_وإمًا أنم 
إذا بحثوهاء فإنيا كانت تحظى بالاتجاهين الذوقيّ والعقلانٌ بنحو متزامن كما شهدنا ذلك في 
آراء الحكيم الشاه آبادي. ْ 
إن تقدّم أبحاث الأستاذ المطهري وعمقها بالمقارنة إلى آراء المتقدّمِين عليه» لا تقتصر على 
حقل خاصٌ من أبحاث الفطرة» بل تشمل الأبحاث الأساسيّةلهاء ابتداءً من مفهوم الفطرة إلى 
السام القطريات» وظرق إقناك الك ين راس سانا ودر ظيقانها اللترة, لقو سبد الأسناد 
المطهري إلى بحث مفهوم الفطرة ضمن ثلاث مراحل؛ وهي: 
.١‏ البحث الصَرفيٍ للمفردة وعلى مستوى فقه اللغة. 
؟. مقارنة الفطرة بالمفاهيم القريبة منهاء مع بيان الاختلافاتٍ فيا بينها. 
“. بيان المؤلّفات المفهوميّة للفطريات. ' إِنَ المتقدّمين على الأستاذ المطهري إِنّْا يتفقون 
معه في المرحلة الأولى فقطء وأمّا المرحلتان الأخيرتان فإِمّما يُعدّان من إبداعات الأستاذ 
المطهري في حقل مفهوم الفطرة. 
إن الإبداع الآخر للأستاذ المطهري يعود إلى أقسام الفطريّات؛ فقد قسّم الفطريّات إلى 
.١‏ الطباطبائيء الليزان في تفسير القران» ج "11 ص 97-947. 


؟.م.نءج ”لوص 5117. 
*". انظر لتفصيل المسألة: غفوري نجاد تطورات تاريخي نظربه فطرت» ص 700 550”. 


التطور التاريخي لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان * ه94١‏ 


مجموعتين رئيستين» وهما: الفطريّات المعرفيّة أو الإدراكيّة, والفطريّات الإحساسيّة أو الاتجاهيّة 
ويعمل على التنظير في كل واحدٍ من هذين القسمين.! إن الأستاذ المطهري يرى أن القضايا التي 
هي من قبيل: إن الكل أكبر من الجزء وامتناع اجتماع النقيضين» واستحالة الصدفة» وامتناع 
اجتاع الضدين» وامتناع الدور» وضرورة صدق النتيجة مع صدق المقدمتين» وما إلى ذلك 
من القضايا الأخرى؛ هي من الأصول الأوّليّة للتفكير التي هي من الأمور الفطريّة عند جميع 
الناسء ويوضح أنْ فطريّة هذه القضايا يعني صدور الحكم عن النفس بمجرّد تصوّر طرق 
القضيّة» ومن دون حاجة إلى إقامة استدلالٍ أو خوض تجربة أو الحضور عند معلّم وأستاذء لا 
بمعنى وجودها بالفعل في الذهن بشكل سابق.' 

يشير الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري في آثاره إلى عددٍ ملحوظٍ من الاتجاهات الفطريّة» 
ومن بينها هناك خمسة اتجاهاتٍ تظهر على نحو أوضح.” يضاف إلى ذلك أَنّه يعمل على إثبات 
الاتجاهات الفطريّة ويقيم بعض الأدلّة في هذا الشأن. إِنَ بيان بعض الظواهرء من قبيل: الدين 
من طريق التمسّك بفطرة العبادة» والإحالة إلى التجارب الفلسفيّة العامّة والوجدان والتجربة 
الشخصيّة والأبحاث النفسيّة: من جملة الأدلّة على إثبات الاتجاهات الفطريّة عند الأستاذ 
المطهرى.* 


الرسم البياني لمسار التحؤّلات التاريخيّة للنظريّة 

للقيام بجولةٍ مختصرةٍ على مسار تحولات النظرية» وقبل الخوض في بيان هذا التحؤلات يمكن 
قراءة الرسم البياني الآتي. يتم في هذا الرسم البياني استعراض تحوٌّلات النظريّة من خلال الفصل 
بين العلماء والمفكرين مورد الدراسة بحسب التسلسل التاريخيّ لوفياتهم: 


1 المطهريء يادداشتهاي استاد مطهريء. ج »١١‏ ص 01. وما بعدها. 

؟. المطهريء فطرت» ص .6١‏ 

58 م.نء ص 75. 

5. انظر لتفصيل المسألة: غفوري نجادء تطورات تاريخي نظربه فطرت» ص 7/87 795. 


مسار التحوّلات التاريخيّة 
لاموضع للنظريّة في آثاره» وليس لديه كلامٌ في هذا 
الشأن سوى بعض الإشارات المتفرّقة. ولا نرى كلمة 
الفطرة في آثاره إلا نادرًا. 


أ- يرد استعمال كلمة الفطرة في آثاره أكثر من سبقه. 
ب-لقد أشارفي مواطن مختلفة إلى فطريّة أمور من 
قبيل: النظم. والترتيبه والحياة الاجتاعيّة للناس. 
اج تحدث في مقولة المدرّكات الفطريّة عن القضايا 
المقبولة بالطبع أو الحاصلة بالطباع. 


أ-هم أوّل من تحدّث عن معرفة الله الفطريّة والإلهيّات 
ب -تم في آثارهم تعليل الإلهيّات الفطريّة» والبحث في 
علّةذلك. 


هناك تقريرات عن الإلهيّات الفطريّة في آثاره العرفانيّة 
ومن بينها شوق ووجد النفوس الإنسانيّة عند استتماع 
الموجودات والكائنات. 


هناك تقريراتٌ ني آثاره عن الإهيّات الفطريّة. ومن 
بينها: عشق الأنوار السافلة للأنوار العالية(ومن 
لوازم ذلك نوع من الخضوع والخشوع في قبال الأنوار 
العالية)» وحبٌ الجميع للكمال» ووجود نقطة في 
الإنسان تتناسب مع العوالم القدسيّة. 


التطور التاريخي لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان *» ١910‏ 


أ التنظير المستقلٌ حول ماهيّة الفطرة ملحوظ في آثاره 

إن عل نحو غتصر. 

ب-قام بتفسير الفطرة من خلال الاستفادة من 

المفاهيم والتصوّرات العرفانيّة واكتشاف ارتباط الفطرة 

والتوحيد بهذه الطريقة. 

ج-لقدرتب عل الإيمان الفطريّ للإنسان كثيرًا من 

الآثار الدنيويّة والأخرويّة» ومن بينها وجوب صلاة 

الميّت عل الموتى من أطفال الكفارهء وانقطاع العذاب 
كين في الآ: 

أ- قدم العديد من المفاهيم عن الفطرة في مواضع متنوّعة. 

ب-قدّم صدر المتأفهين في ضوء مبناه في الحكمة تفسيرًا 

خاضًا عن الإلميّات الفطريّة» ويعدّ هذا التفسير هو 

البيان الفلسفيّ الأول عن الإل هيات الفطريّة. 

ج-يؤمن بوجود الفطرة لدى الإنسان نحو الكمال» 

والبحث عن الحقيقة» وحبٌ الطاعة وبغض المعصية. 

د يذهب إلى الاعتقاد بفطريّة (- كون الشيء مركورًا في 

الاهو قضاما من قينا , اتبتتحالة لز جعي لاش * 

أ- التنظير المستقل والتفصيلٌ حول الفطرة. 

ب الاسعدلال عل الأصول الأناسة لعي اللسيع 

من طريق التمسّك بمقتضيات الفطرة (إثبات الواجب 

من سبع طرقء وإثبات النبوّة والإمامة العامة من 

طريقينء وإثبات المعاد من أربع طرق). 

ج-إثبات بعض الأبحاث والمسائل الفلسفيّة ومن 

بينها: نفي الماهيّة والتجسيم والحلول في المكان بالنسبة 

إلى الواجب تعالى من طريق الفطرة. 

د تقديم تحليلٍ جامع عن العلاقة بين الفطرة ومجموع 

المعارف الديئيّة (بيان فطريّة الدين). 

ه_التمسّك بالفطرة لإثبات تجرّد النفس. 

و-التمسّك بمقتضيات الفطرة بوصفها وسيلةً لتهذيب 

النفس والسير والسلوك. 


* الدين والفطرة 


العدد مسار التحوّلات التاريخيّة 


أ- الإبداعات في إثبات أصول المعارف من طريق 
الفطرة. 
ب-تقديم تحليل عن فطريّة التعاليم الدييّة من طريق 
التميّك بفطرة حب الكهال وبغض النقص. 
ج-التمسّك بالفطرة في علم الأخلاق, والتحقيق حول 
علاقة المقولات الأخلاقيّة بوساطة الفطرة» واكتشاف 
هذه العلاقة في مورد أهمٌ الفضائل والرذائل. والتنظير 
تقل والتفصيل حول الفطرة. 
أ. توسيع الوظائف المعرفيّة للنظريّة في الحقول الثلاثة» 
ب - تقديم تقريراتٍ متعددة عن الإليات الفطرية» 
للاحتياجات الفطريّة» وإثبات النبوّة العامّة من طريق 
الفطرة» هي بعض الآليات النظريّة في حقل الكلام 
الإسلاميّ في فكر العلامة الطباطبائي. 
التمسّك بفطرة البحث عن العلّة الفاعليّة؛ وكذلك 
فطريّة اعتبار التفكير المنطقيّ على أساس تأليف 
المقدّمات والاستنتاج منهاء من أهمٌ أفكار العلامة في 
حقل علم المعرفة. 
د إن وجودغريزة الاستخدام لدى الإنسان» وتحليل 
اتَصاف الإنسان بكونه مدنا بالطبع في ضوء ذلك» 
وتحليل الارتباط بين الفطرة والحريّة» والقول بفطرية 
الدفاع والجهاد» واعتبار فطريّة المالكية, وتحليل علاقة 
الفطرة بالعدالة» هي من أهمٌ تنظيرات العلامة 
الطباطبائي في حقل الأفكار الاجتاعيّة من خلال 
التمنّك بنظرية الفطرة. 


التطور التاريخي لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان * ١949‏ 


العدد 
أ- أوّل نظريَةٍ مستقلَةٍ وتفصيليَةٍ حول الفطرة من قناةٍ 
ب معرفة المفهوم الدقيق والمنهجيّ للفطرة من طريق 
البحث الصَرّف وفقه اللغة في خصوص مفردة الفطرة» 
ومقارنتها مع المفاهيم القريبة وبيان الاختلافات القائمة 
بينهاء وبيان المؤلفات المفهوميّة للفطريات. 
ج - تقسيم الفطريّات إلى فطريات إدراكيّة وفطرياتٍ 
اتجاهية. 
د إثبات الفطريّات الإدراكيّة من طرق متعذددة» 
وإرجاع البديهييات إلى مقتضيات الفطرة الإنسانية. 
ه_إثبات الاتجاهات الفطريّة من طرق متعدّدة 
وإحصاء خمسة مقولات عن هذه الاتجاهات. 
و بحث حول طرق تشخيص الاتجاهات الفطريّة من 
ز-انساع دائرة الوظائف المعرفيّة للنظريّة وانتقالها 
إلى حلقاتٍ متعددةٍ من العلوم الإنسانيّة والمسائل 
المتنوّعة في كل واحدٍ من هذه العلوم؛ الشاملة ل: علم 
المعرفة (المسألة الأساسيّة للعلوم؛ ومطابقة الذهن 
والخارج»» والأنطولوجيا ومعرفة الوجود (اللاهوت 
والأنثروبولوجيا ومعرفةالمعاد). وفلسفة الدين (منشأ 
الذين؛ وغمء البوة» وما إل ذلك): وعلء النفسن 
(تقدم علم النفس عل علم الاجتماع؛ والفطرة 
والشخصيّة. وماإلى ذلك». والأخلاق (بيان خلود 
وشموليّة الأخلاق)» وفلسفة التربية والتعليم (تحديد 
الحدف والغاية من التربية والتعليم)» وعلم الاجتاع 
والثقافة (الا تاد أو الاختلاف الماهوي بين المجتمعات 
الإنسانئيّة والاتماد الماهوي للثقافة الإنسانئيّة الأصيلية» 
وتحديد ملاك أصالة الثقافة» وأصالة الفرد أو المجتمع)» 
وفلسفة التاريخ (تاريخ الإنسان والاتجاه نحو تكامل 
التاريخ). 


* الدين والفطرة 


دراسة العوامل المؤثّرة في تحوّلات نظريّة الفطرة 
إن قراءة التحوّلات التاريخيّة لنظرية الفطرة من دون العمل على بياءهاء سيبقيها قراءةٌ عقيمة 
وغير منتجة. | سبق لنا أنْ ذكرنا فإنَ المراد من البيان في هذا المقام هو اكتشاف العلل والعوامل 
المؤثّرة في تحوّلات النظريّة» وليس إيضاح هذه التحوّلات. 
الكنديّ والفارايٌ 
إن عدم ورود ذكر للإلميّات الفطريّة في الآثار الواصلة إلينا من الكنديّ أمرٌ يدعو إلى التأمّل. 
يوجد في هذا الأمر احتمال أن تكون الآثار التي ألّفها الكندي في موضوع التوحيد قد اشتملت 
على مسائل من هذا النوع» ولكنها ‏ بطبيعة الخال ضاعت في جملة ما ضاع من تراث الكندي 
على مر الزمان» ولم يصل منها شيء إلينا. وهي آثار من قبيل: رسالة في التوحيد من جهة العدد» 
وكتاب نقض مسائل الملحدين» وكتاب في افتراق الملل في التوحيد وأَئّْهم مجمعون على التوحيد 
وكل قد خالف صاحبه؛ أقسام العلم الإلميّ 

أمّا الفارابي فيمكن القول أيضًا: إن نظرية الإلهيات الفطريّة من وجهة نظره بوصفه 
فيلسوقًا عقليًا يحتمل ألا تكون قد حظيت بالدعامة العقلانيّة والفلسفيّة اللازمة. ويجب 
البحث في هذه النقطة عن السرّ في إعراضه عن هذه النظريّة. ى| يمكن عدّ هذه النقطة صادقة 
بشأن الكندي أيضًا. 
إخوان الصفا 
إن ظهور عقيدة الإلميّات الفطريّة لدى إخوان الصفاء ظاهرةٌ تحتاج إلى بيان. فم| هو العامّل الذي 
أذَى إلى طرح هذه العقيدة في رسائل إخوان الصفاء ولكنها لم تذكر في آثار وأعمال أشخاص من 
أمثال: الكنديء والفارابي» وابن سيناء وشيخ الإشراق السهروردي؟ 

يجب البحث عن جواب هذا السؤال في الاتجاه المنهجيٌّ والمعرفيّ لدى إخوان الصفا. لقد 
كان إخوان الصفا من خلال الاتجاه التعدّدي الذي يتبنونه يعملون على الاستفادة من كلل مصدر 


.١‏ الطريحي, الكندى فبلسوف العرب» ص 1١‏ وما بعدها. 


التطور التاريخي لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان ** ٠5١١‏ 
من أجل تنظيم أفكارهم وتأليف رسائلهم. إِنْ كثيرًا من المحققين في آثار إخوان الصفا يجمعون 
على هذه النقطة» وهي أَئَّم كانوا يستفيدون من مصادر متنوّعة في تعاليمهم.! ويؤيّد هذا الادّعاء 
تصريح إخوان الصفا أنفسهم بذلكء إذ قالوا [ما معناه]: «ينبغي بإخواننا آن لا يخاصموا أيّ 
علم من العلوم» وأن لا يفرّطوا في أيّ كتاب من الكتب»." 

وعلى هذا الأساس من الطبيعي أن يرجعوا بوصفهم من العلماء والمفكرين المسلمين» و 
يبعد أن يكونوا من الشيعة_إلى القرآن الكريم والسَّئْة المطهّرة بوصفههما من المصادر الموثوقة» 
ويستمدون منهما أفكارهم. إن تل المعرفة الفطريّة لله في الشدائد والمصائب, والمنعكسة في 
رسائل إخوان الصفاء” دليلٌ على أخذهم هذه النظريّة من الكتاب والسٌّنّة. إن استغاثة جميع 
لل ل وراك بتاور 
التعاليم الواردة في القرآن الكريم* والروايات المأثورة عن الأئمّة المعصومين 8200 .* 

إن وجود الكثير من الشواهد على ت* تشيّع إخوان الصفاء يؤيد استفادتهم من الروايات 


والأحاديث المأثورة عن الأئمة المعصومين ١‏ اي في بعض آرائهم. 


ابن سينا وشيخ الإشراق السهروردي 

إن عدم تكلّم الشيخ الرئيس ابن سينا عن الإلميّات الفطريّة ‏ خلافًا لإخوان الصفا_أمرٌ يدعو 

.75٠ 759 الخراساني إخوان الصفاء ج 4» ص‎ .١ 

؟. إخوان الصفاء رسائل إخوان الصفء ج 4» ص ٠١9‏ . 

*'. م.نءاج لاء ص 73794. 

5 قال تعالى: طمَإِدًا رَكِبُوا في الْقُْكِ دَعَوًا اللّهَخْلِصِينَ لَهُ الدّينَ قل نَجَّاهُمْ إِلَ الْمر !ذا هُمْ يش رِكُونَ4. العنكبوت: 4564 
وقال تعالى: طإوَإدًا مَسَّكُمُ الّدٌ في الْبَحْرِ ضَلَّ مَنْ تَدْعُونَ إلا ياه ... 4. الإسراء: 1. 
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ماهو؟ فقد أكثر عللّ المجادلون وحيّروني . فقال مةٍ له: (يا عبد الله» هل ركبت سفينة قط؟». قال: نعم. قال نالا : 
«فهل كسرت بك حيث لا سفينة تنجيك؛ ولا سباحة تغنيك؟». قال: نعم. قال .اال : «فهل تعلّق قلبّك هنالك أن 
شيئًا من الأشياء قادرٌ على أن يخلصك من ورطتك؟». قال: نعم. قال الإمام الصادق ائة : «فذلك الشيء هو الله 
القادر على الإنجاء حيث لا منجيء وعلى الإغاثة حيث لا مغيث». (الصدوقء التوحيد. ص .)77١‏ 
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إلى التأمّل. ويحتمل أَلَّا يكون ابن سينا قد رأى رسائل إخوان الصفاء أو أَنّهِ م ينظر إليها بوصفها 
مصدرًا فلسفيًا جادًا يستحقٌ الاهتمام عنده. الاحتمال الثالث أن هذه النظريّة لم تكن من وجهة 
نظر ابن سينا بوصفه فيلسوفًا مشائيًا وعقلانيًا ‏ تحظى بالدعامة المنطقيّة والعقلانيّة الكافية 
واللازمة» وأءّها لم تكن قابلة للدفاع عنهاء وهو أمرٌ يمكن عدّه صادقًا بالنسبة إلى شيخ الإشراق 
السهروردي أيضًا. 

ِنْ الجواب عن هذا السؤال القائل: لماذا تحرّث الشيخ الرئيس إلى هذا الحدٌ عن تقريراتٍ 
بشأن الإهيّات الفطريّة؟ يجب البحث عنه في اتجاهه نحو الأفكار العرفانيّة» وما يُسميه هو بنفسه 
بالحكمة المشرقيّة. لا شك في أنْ حب الله يُعدّ واحدًا من أصول الأفكار العرفانيّة الإسلاميّة 
ولا يكاد يمكن العثور على عارف لم يتحدّث في هذا الشأن. وعلى هذا الأساس فإِنّ بيان توجّه 
الشيخ الرئيس ابن سينا إلى الأفكار العرفانية واكتشاف العوامل المؤثرة فيهاء سوف يكون جوابًا 
عن سؤالنا أيضاء 


محبي الدين بن عربي 

إن سبب توجّه محبي الدين بن عرب إلى صياغة مفهوم عرفانّ عن الفطرة بالمعنى العامٌ للكلمة- 
السامل قار جيم الرعردات د در بالقاتل. إن الالتقائع إن فى النقاط ف مقام تخليل 
ظهور هذا المفهوم العرفانّ عن الفطرة عند ابن عربي يحظى بالاهتمم. فأَوّلَا إن دافع محبي 
الدين بن عربي من وراء صياغة هذا المفهوم؛ يمكّل حلا في فلك شيفرة التفسير العرفاني للفطرة 
من وجهة نظره. وقد تعرّض ابن عربي إلى هذا المفهوم للفطرة في معرض الجواب عن سؤال 
الحكيم الترمذي الخاصٌ باهيّة الفطرة. يرى الترمذي أن الجواب عن هذه الأسئلة» هو الملاك 
في تشخيص أهل المعرفة من أدعياء الكشف والطريقة. وعليه يمكن القول: إِنْ محيي الدين بن 
عربي في صياغته لهذا المفهوم إِنَّا كان بصدد إثبات مقدرته وعلوٌ كعبه في العلوم الكشفيّة. وعلى 
هذا الأساس فقد أرجع الفطرة إلى نور الحقيقة الواحدة للوجود الذي يشمل دائرة الوجود 
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بأسره واتحذ من بعقى الآيات» من قبيل قوله تغالى: #الْحَمْدُ يِه قَاطِرِ السَّمَاوَاتِ وَالأَوْضٍ 6 
وقؤلة عالق ظائثة و5 الشعازاف والأ خض سام ادل قدي بعت ةااسيطره وهييه عل 
المفاهيم العرفانيّة وتأويل الآيات القرآنيّة. ثم إِنْ محبي الدين بن عربي كان في مواجهة سؤال 
الحكيم الترمذي عن ماهيّة الفطرة ‏ بصدد فتح موضع لهذا المفهوم في منظومته العرفانيّة. ومن 
هنا فإئه كل كلام عن القطل #لقسين] قاق] عل متظويغه المرقاية» وى| رجز هع تلك القطرة: 

النقطة الثالثة هي أَنْ محيي الدين بن عربي يروم العمل من خلال صياغة هذا المفهوم؛ على 
تحليل إرجاع الفطرة إلى التوحيد ‏ الذي هو مفهوم روائي من الزاوية العرفائية. 

إن الاهتمام الكبير الذي يبديه محبي الدين بن عربي بالإيان الفطريّ للناس» يعود بجذوره 
إلى ما يحمله من الذوق والشهود؛ فهو عارفٌ من أهل الكشف والشهود؛ ويعمل على التنظير بها 
يتطابق مع كشفه وشهوده. وليس مهنا من وجهة نظره أن يكون ما يقوله قابلًا للتوجيه والتبرير 
بالمعايير الشائعة بين الفقهاء والمتكلمين ‏ أو أهل الظاهر بشكل عام أم لا. 
صدر المتأفْين الشيرازي 
على الرغم من أن صدر المتألمين الشيرازي لم يعمل بنحو عام على بحث الفطرة من الناحية 
الفلسفيّة أو العرفانية بشكل مستقلء إلا أنْ أبحاثة المتفرّقة حول هذه المسألة تحظى بتفصيل 
سير بالقيات إل من تنا مه بوييكد اذه الظاهر أن توه إل كدر اكازم اهران واتفسنفاله 
هذه المسألة. 

قاف إل فلك هيدر التابيع فلسوف الى هذه مهاف متييكا وعاكتاعل اشير 
القرآن الكريم وروايات أهل البيت :هه . وهذه النقطة تستوجب أن يكون في تفكيره واقعًا تحت 
تأثير هذه التعاليم» وأنْ يتأثّر كذلك بالأدبيّات الخاصّة بالكتاب والسّئّة. إن تقديم تفسيراتٍ 
مختلفة ومتعدّدة عن الفطرة» يعبّر عن رغبة صدر الْمتأَهُين في الاستفادة من المفردات القرآنيّة في 
مواضع مختلفة من مفاهيمه الفلسفيّة والعرفانية» ويعمل من خلال ذلك _على تجسيد وحدة 
القرآن والبرهان والعرفان. 
.١‏ فاطر: .١‏ 
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الحكيم الشاه آبادي والإمام الخميني 
يمكن عد النجاح الذي حقّقه الحكيم الشاه آبادي في تقديم تحليل جامع عن الارتباط بين 
لطر والدين إل افك العلوع الأسلامتة كه و فقية من اهل الفتينا ومقام يعدي كنا 
أنه حكيعٌ صاحب رأي» وعارفٌ من العيار الثقيل» وهو بالإضافة إلى ذلك متضِدَعٌ من تفسير 
الآيات والمفاهيم القرآن» ويمكن القول باختصار: إِنّه جامع للمعقول والمنقول. وكان يبدي 
أهميّةَ بالغ بمفاهيم الكتاب والسّئّة. وكذلك تكتسب تأملاته حول الفطرة عمق على نحو 
متزايد» حيث تشهد نظريّة الفطرة في آثاره صعودًا في سلّم الارتقاء والازدهار والتطوّر_ على 
شكل قفزاتٍ كبيرة. 

يكمن الإبداع الرئيس لسماحة الإمام الخميني ني مسار تحولات النظرية_في البحوث 
الأخلاقيّة والتربويّة التي لا نشاهدها في بحوث السابقين. ويعود سبب توجّه الإمام الخميني 
نحو هذه الناحية إلى نقطتين» وهما: إن كان من جهة تلميذًا متعلّقَا بالحكيم الشاه آبادي. وهو 
على معرفةٍ ودراية كاملةٍ بأفكاره؛ وعلى هذا الأساس فهو يمتلك سابقة تعليميّة كافية للتنظير في 
هذا المجال. ومن ناحية أخرى فإِنَ الإمام الخميني من الناحية الشخصية يُعدٌ شخصًا أخلاقيًا؛ 
إذ نه يبدي اهتمامًا كبيرًا بالأخلاق الفرديّة وبذيب النفس والسير والسلوك الأخلاقيّ. وإن 
الدروس الأخلاقيّة التي كان يلقيها في المدرسة الفيضيّة بقم» كانت مشهورةً في الأندية بلحاظ 
تأثيرها البالغ في النفوس المستعدّة. وإِنّ اهتمامه بالأخلاقيّات مشهودٌ في آثاره المكتوبة والمنطوقة 
بنحو ملحوظٍ بوضوح. ويشهد لذلك كثيرٌ من أعماله وآثاره» من قبيل: الجهاد الأكبر»' وشرح 
الأربعين حديناء” وشرح حديث جنود العقل والجهلء” بالإضافة إلى رسائله العرفانيّة 
الأخلاقيّة المتعدّدة التي كتبها إلى تلاميذه وأبنائه. 


.١‏ عنوانه في الأصل الفارسيئّ: (جهاد أكر). 
”. عنوانه في الأصل الفارسيّ: (شرح جهل حديث). 
“. عنوانه في الأصل الفارسيّ: (شرح حديث جنود عقل و جهل). 
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العلامة الطباطبائى 
لبش من العيفونة يككاذا | سدولة المي ة الاي يدعي لك تسلا تعره الفط ة إن الاتحاية 
الكلاميّة في تفكير العلامة الطباطبائي أكثر ما كانت عليه الحالة السائدة في السابق» وتتخذ 
تطبيقات هذه النظريّة وتوظيفاتها في علم الكلام لدى العلامة تفصيلًا أكبر؛ وذلك لأنّ العلامة 
الطباطبائى ‏ بوصفه عامًا دينيًا كان يحمل كثيرًا من الحواجس الكلاميّة. ومن هنا فإنّه كان على 
اللإرام يضده إربساة قواعد العقائد الدينيّة والإجابة عن الشبهات المطروحة في هذا الصدد. 
إِنْ موضع الأبحاث الكلاميّة في منزلته العلميّة الرفيعة قد حوّلته إلى مرجع للإجابة عن أسثلة 
مختلف الطبقات والفئات؛ لذا فإنْ جزءًا كبيرًا من آثاره يتألّف من إجاباته عن الأسئلة المكتوبة 
وغير المكتوبة لمختلف الأشخاص.١‏ 

ِنَ ذهنه الخلاق والحيوي يعمل على توظيف نظريّة الفطرة بوصفها نظريّةٌ تحتوي على كثير 
من الفروع الأثرفةوالرجد تيد عند جيم اللخاطين غير الطلمين عل الأبحانت]للالسفية الدتيقة 
-في جنيع أبحائه الكلاميّة» ويننج عنها أدلّةٌ وإجاباتٌ جديدة. 

يجب البحث عن سرّ بسط الاستعمالات المعرفيّة لنظريّة الفطرة في حقلْ علم الاجتماع وعلم 
المعرفة في أفكار العامة الطباطبائي» في معرفته ومواجهته للمدارس المنافسة. لقد أمضى العالامة 
شطرًا من حياته العلميّة في مدّة كانت الأفكار الاجتاعيّة الماركسيّة والشيوعيّة-وهى تحمل 
شعار العدالة قد ضبّبت أجواء المجتمع؛ إذ كان يتمٌ التعريف بالملكيّة الكاشتيوضقبا هلا 
في الحياة الاجتماعيّة للإنسان. وفي المقابل يتم الترويج للحريّة بوصفها بضاعة النظام الليبرالي 
والرأسهولي للغرب. وقد تمسّك العلامة الطباطبائي بوصفه ناطقا باسم المدرسة الإسلاميّة 
بالمفاهيم الإسلاميّة في مواجهة هذه التحدّيات» وبذلك فقد عمد إلى التعريف بالعدالة والحريّة 
والملكيّة بوصفها أمورًا فطريّة. 

ومن ناحية أخرى فإِنّ العامة الطباطبائي مطلعٌ على التحدّيات المعرفيّة في العالم الغربي» 
فقد قرأ آراء الفلاسفة التجريبيين» وكان مدركًا لإشكالاتهم التي يوردونها على ما بعد الطبيعة» 
ويعلم بآراء اللاهوتيين من أمثال باسكال وبرجسون من الذين يعدّون العقل عاجرًا في مضمار 


1 الطباطبائي» برسش وباسخ. به ضميمه حد سارق در اسلام و... ؛ الطباطبائي» ررمي هاي اسلامي» ج ١‏ و؟”؛ 
الطباطبائى» اصول عقابد و دستورات دينى. 
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اللاهوت. وني مواجهة هذه التحدّيات تمَسّك العلامة بنظريّة الفطرة» وعد هذه النقطة وهى 
أ3ّالإتسان يبحت يفظرقة عن العلالقاعاكةاللعال ديكا عل قدرة العقسال عل الدخول إلى 
الأبحاث الإطيّة. 

كم كان للعلّامة الطباطبائي مواجهةٌ مع أفكار المنتقدين للفلسفة» ومن بينهم أصحاب 
المدرسة التفكيكيّة» وكان مطّلعًا على تحدّياتهم أيضًا. وعلى هذا الأساس فإنَّه سعى من خلال 
توظيف قواعد أصول الفقه واتّباع المنهج الدلالي' الشائع بين الفقهاء؛ ليثبت أن أساليب 
الاستدلال المنطقيٌّ لدى الفلاسفة تقع مورد تأييد القرآن الكريم. وهو من خلال التمنّك 
بأَنَ القرآن الكريم في الوقت الذي يدعو فيه الجميع إلى التفكير واستعمال العقلء لم يحدّد طريقة 
لذلك. وإِنّْما ترك ذلك للناس أنفسهم؛ ليدركوا الحقيقة بوساطة العقل الفطريّ والارتكازيٌ 
لهم» ويثبت مدّعاه بذلك» ويعمل على التعريف بالأسلوب السائد بين الفلاسفة بوصفه مقتضى 
الفطرة الإنسانية. 

وبشكل عام فإنْ الاستعمالات المعرفيّة لنظريّة الفطرة عند العلامة الطباطبائي ‏ بالقياس 
إلى الحكيم الشاه آبادي والإمام الخميني-لما اتجاهات عقليّة أكثر منها عرفانيّة أو أخلاقيّة. وإِنَ 
اندراج هذه الاستعمالات في الحقول الثلاثة ‏ وهي علم الكلام؛ وعلم الاجتماع» وعلم المعرفة 
-يؤيّد هذا المعنى. وقد استمرٌ هذا المسار وبلغ ذروته عند الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري. 


الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري 

إن السؤال الذي يستحقٌ التأمّل في دراسة مسار تحولات نظريّة الفطرة» هو السؤال عن سبب 
التطوّر المتسارع لهذه التحولات في آثار الأستاذ الشهيد مرتضى المطهري. ويبدو أن هناك عددًا 
من العوامل والعناصر الدخيلة في هذه التحوّلات المتسارعة» ومن بين تلك العوامل: العامّل 
والعنصر الرئيس في هذا التحوّل المتسارع يتمثل في السوابق والجذور التعليميّة للأستاذ الشهيد 
مرتضى المطهري. إِنْ الأستاذ المطهري يمثل همزة وصل ونقطة التقاء مسارين أو تيّارين للبحث 
في حقل الفطرة؛ إذ إِنَ الحكيم الشاه آبادي والإمام الخميني يحملان لواء أحد هذين التيّارين 
المذكورينء ويحمل العلامة الطباطبائي لواء التيّار الآخر. لقد كان الأستاذ المطهري تلميدًا 
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لسماحة السيّد الإمام الخميني» وتعرّف من خلاله على أفكار الحكيم الشاه آبادي» كم استفاد 
مدّةٍ طويلة من دروس العلامة الطباطبائي أيضًا. إن هذه السابقة والجذور التعليميّة قد مهّدت 
الأرضيّة المناسبة للبحوث اللاحقة في هذا الحقل. على الرغم من أن دراساتنا التاريخيّة تغبت 
أن الدور الرئيس في هذا الشأن يجب إعطاؤه للعلامة الطباطبائي» وأنْ نعطي دورًا أقل للتيّار 
البحثي الآخر. 

ومن ناحية أخرى فإِنَ ظهور الأفكار المنافسة قد وفر له الأرضيّة اللازمة للتفكير في هذا 
الحقل. إن هذين العامّلين على التوالي قد كانا مؤثّرين في هذه الظاهرة بوصفها بمنزلة العلّة 
القابلة والعلّة الفاعلة. 

والسؤال المهم الآخر هو السؤال عن علّة ظهور نظريّة المدركات الفطريّة في آرائه على نحو 
بارز. فلماذا تّت دراسة نظريّة الفطرة وتنقيحها في بُعد المدرّكات عند الأستاذ مرتضى المطهري» 
بشكل تفصيلٌ؟ ولماذا لا نرى أثرًا لهذا التحقيق العميق في بحوث المتقدمين؟ 

والجواب عن ذلك هو أن الأستاذ المطهري كان مطّلعًا جدًا على نظريّات الفلاسفة 
الغربيين_الأعم من العقلانيين والتجريبيين_وكان يعرف خبايا أفكارهم وآراءهم المعرفيّة 
ويعلم أن بحث الفطريّات الإدراكيّة هو واحدٌّ من أكثر الأبحاث المعرفيّة تحديًا بين العقلانيين 
والتجريبين. ومن ناحية أخرى فإِنْ الإستاذ المطهري يُعدٌ متخصّصًا في الفلسفة الإسلاميّة 
ولسنة ]مها مدرسة النتكمة السدا لوا لاوس لشاف وكا سسكام أراد القادية 
الكبار في هاتين المدرستين. يسعى الأستاذ المطهري ‏ من خلال الاستناد إلى ذخيرته الفلسفيّة 
القائمة على آراء الحكماء الإسلاميّين إلى بيان النظريّات المنافسة ونقدهاء وتقديم نظريّة في 
حقل المدركات الفطريّة تخلو من محاذير آراء التجريبين» وتنجو في الوقت نفسه من إشكالات 
نظريّات العقلانيين أيضًا. 

ومن ناحية أخرى فإِنَّ المدرسة المادّيّة الديالكتبكيّة في عصر الأستاذ المطهري كانت قد 


وله 


3 


أحدثئت ضحجةَ من خلال توظيفها للوسائل الدعائيّة التي تمتلكهاء وقد تمكنت بذلك من 
الخصولغل بعضن الانصاروالمؤيدينم: إن هذه المدرسة تعد الآنسان كاتنا ماذيًا ضر قاء وتتكر 
جميع أنواع الأمور الفطريّة لدى الإنسان. وك أشار الأستاذ المطهري في مقدمة كتابه (أصول 
الفلسفة والمنهج الواقعي). فإِنَ من بين الدوافع الأساسيّة لهذا الكتاب, هو نقد الفلسفة المادَيّة 


* الدين والفطرة 


الجديدة (المادّيَة الديالكتيكيّة)» وكذلك مقارنة نتائج ألف عام من الفلسفة الإسلاميّة مع 
الفلسفة الجديدة. وإِنّ أهمّ نظريّات الأستاذ المطهري في حقل المدركات الفطريّة قد انعكست 
في هوامش هذا الكتاب. إِنَّ التنقيح والبحث الدقيق لنظريّة الفطرة في بُعد المدركات؛ يعمل على 
بيان وإيضاح دور التصوّرات المادَيّة والمدارس المعرفيّة للعصر الجديد في تحر لاتِ نظريّة الفطرة. 

ِنْ السؤال الآخر الجدير بالذكر والاهتمام؛ يكمن في سرٌ اتساع الاستعمالات والتوظيفات 
المعرفيّة لهذه النظريّة في آثار ومؤلّفات الأستاذ مرتضى المطهري. ولماذا اكتسبت نظريّة الفطرة في 
آثار الأستاذ المطهري آليات واسعة حتى تمت تسميتها بأمّ مسائل المعارف الإسلاميّة؟ 

في معرض الجواب عن هذا السؤالء لا بد من الالتفات إلى نقطتين» وهمًا أولا: سعة مساحة 
الحقل الدوامى لسراحة الأسناذ الشهيد مرتضى المطهري. وثانيا: الذهنيّة المنوقدة والفكر الخلاق 
والقافطانة الحوية الى سمالت نك تيا ميض ويك وعد الجافيرة الهو وسرينة 
البديهة» الأمر الذي وفر له إمكانية الاستناد في الأبحاث إلى التعاليم ‏ التي يبدو بحسب الظاهر 
أنّهِ ليس لما أدنى ارتباط أو علاقة بتعاليم الكتاب والسَّنْة ويعمل من خلالما على حل المشاكل 
والمعضلات المعرفية. 

إندراسة مساز لسر لزانت التارفختة لظرثة النظرة ومقارديا بالعطات العدلاتة كاذ 
المطهري في هذا الحقل مع سائر العلماء المسلمين» تثبت أنه يستحق لقب فيلسوف الفطرة بجدارة 
وامتياز. 
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المصادر 

- ابن سيناء حسين بن عبد الله» الإشارات والتنييهات (ني شرح الإشارات والتنبيهات للخواجة نصير 
الدين الطوسي»» قمء نشر البلاغة» ١111/0‏ ه ش. 

حل ا رصاتئل إبن سينا قمء نشر بيدار» ١4٠٠‏ ه. 

- ابن عربيء محيي الدين» الفتوحات اللكية» بيروت. دار إحياء التراث العربي (أربعة مجلدات). 

- إخوان الصفاء رسائل إخوان الصفل تصحيح: خير الدين الزركلي» مصرء المكتبة التجاريّة الكبرى» 
17417 ه/ 1978 م. 

- جوادي آملي» عبد الله» فطرت در قرآن (الفطرة فى القران)» ج ١7‏ (من التفسير الموضوعي للقرآن)» 
قم» نشر إسراء» ١71/8‏ ه ش. 

الخراساني» شرف الدين» إخوان الصفا در دائرة اللعارف بزرك اسلامي (إخوان الصفا: في دائرة 
المعارف الإسلاميّة الكبرى)» ج لاء طهرانء مركز دائرة المعارف بزرك اسلامي» ١117/7‏ ه ش. 

الخمينيء روح الله» شرح جهل حديث (شرح الأربعين حديثًا)» طهران» مؤسسة تنظيم ونشر آثار 
الإمام الخميني» ١١/1‏ ه ش. 

حل هه شرح حديث جنود عقل و جهل (شرح حديث جنود العقل والجهل»» طهران» 
مؤسسة تنظيم ونشر آثار الإمام الخميني» /ا/ا1١‏ هاش. 

خندان. علي أصغرء ادراكات فطري در آثار شهيد مطهري إبن سيناء دكارت» لاك وجامسكي 
(المدركات الفطريّة في أعمال الشهيد المطهري وابن سينا وديكارت وجان لوك ونعوم تشامسكي)» 
قم» كتاب طهء “11817 ها ش. 

- السهرورديء شهاب الدين» حقيقة العشق يا مونس العشاق (حقيقة العشق أو مؤنس العشاق)» 
طهران» نشر مولى» ١1/5‏ ها ش. 

محسل ‏ هه صغفير سيمرؤ (صوت العنقاء)» طهران» نشر مولى» ١11/5‏ ها ش. 

اس بججموعه مصنفات شيخ اشر اق (الأعمال الكاملة لشيخ الإشراق)» (أربعة 
مجلدات)» تصحيح وتقديم: هنري كوربان وحسين نصر ونجف قل حبيبي» طهران» مؤسسه 
مطالعات و تحقيقات فرهنكي. ط هاش. 
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- الشاه آبادي» محمد علي» الإنسان والفطرة (في رشحات البحار)» طهران» نشر نمضت زنان مسلمان» 
1١‏ هاش. 

لله شذرات العارف» تصحيح وتحقيق: بنياد علوم ومعارف اسلامي, طهران» 
ستاد بزركداشت مقام عرفان و شهادت» ١7٠١‏ ها ش. 

- شيرواني» علي» سر شت انسا يبزوهشي در خداش نامي فطري (فطرة الإنسان» دراسة في الإلهيّات 
الفطريّة)» قم» نشر معارف» ١175‏ ه ش. 

- الشيرازي» صدر المتأهين محمّد بن إبراهيم إبقاظ النائمين» تصحيح وتعليق وتقديم: محمد 
الخونساري» طهران» نشر بنياد حكمت اسلامي صدراء ١7/05‏ هاش. 

لو رسالة في الحدوث [حدوث العالم]» تصحيح وتحقيق: السيد حسين موسويان» 
طهران» نشر بنياد حكمت اسلامي صدراء ١17/8‏ ه ش. 

حسل_ هه كهر أصنام اللاهلية» تصحيح وتحقيق وتقديم: محسن جهانكيري» طهران» 
نشر بنياد حكمت اسلامي صدراء ١7١/١‏ هاش. 

ل هه مجموعة الرسائل التسعق طهران. ١1207‏ هاش. 

ل - الحكمة التعالية في الأسفار العقَلِيَة الأزبعة» بيروت,. دار إحياء التراث العربي» 
#الا ا ل اماع 

لسسع تقسير الثران الكربوءج اقيم انشارات بيدا ط 115514 هاش» 

لل دح ففاتيح الغيب» تصحيح: محمد الخواجوي» مؤسسه تحقيقات فرهنكي, 1757 

الصدوق. محمّد بن محمّد» توحيد الصدوقء قمء جامعة المدرسين» ١179/8‏ ه. 

- الطباطبائي» السيد محمّد حسين» «اصول فلسفه و روش رثاليسم»» در مرتضى مطهريء مجموعه أثار» 
ج 27 (أصول الفلسفة والمذهب الواقعيء المطبوع ضمن الأعمال الكاملة للشهيد مرتضى المطهري)» 
طهرانء انتشارات صدراء ط لا ١111/4‏ ها ش. 

هل سس الرسائل التوحيديية» تحقيق: مؤسسة النشر الإسلاميّ» قم نشر جامعة 
المدرسين في الحوزة العلميّة بقم» ١5١6‏ ه. 
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ل د اليزان في تفسير الفر أنا» بيروت» مؤسسة الأعلمي للمطبوعات» ١4١11/‏ ه. 

هو بررمي هاي اسلامي (دراسات اسلامية)» إعداد: السيد هادي خسروشاهي» 
اج ١‏ و1» قمء نشر بوستان كتاب» 118/8 ها ش. 

لحلل اه تعاليم إسلام (مفاهيم الإسلام)» إعداد: السيد هادي خسر وشاهي» قم نشر 
بوستان كتاب. ١78/8‏ ها ش. 

هه صول عقايد و دستورات ديني (أصول العقائد والتعاليم الدينيّة)» أربعة أجزاء 
في مجلد واحد, إعداد: أصغر إرادتي» قمء دفتر تنظيم و نشر آثار العلامة الطباطبائي» 1187 ه ش. 

552322-22 بد و باسخ. به ضميمه حد سارق در اسلام و... (سؤال وجواب. مع 
ملحق حد السارق في الإسلام وغير ذلك» قم» نشر آزادي. 

ل سه شيعه در اسلام (الشيعة في الإسلام)» مقدمة: د. السيد حسين نصرء نشر 
جايخانه زيباء ١7١54‏ ها ش. 

الطريحي, محمّد كاظمء الكندي فلسوف العربه بغداد. ١971‏ م. 

- غفوري نجاد. محمّد» «آيه فطرت و نظريه توحيد ودين فطري: رهيافت تاريخي» (آية الفطرة ونظريّة 
التوحيد والدين الفطري: مدخل تاريخي)» مجلة: نقد و نظرء العدد: 46» ص 57 - 265/» خريف 
عام ١784‏ هاش. 

ل وه «نظريه فطرت و علوم انساني: كنشهاي متقابل» (نظرية الفطرة والعلوم 
الإنسانيّة» الردود المتبادلة)» مجلة: عقل و دين العدد: 7 ص »٠١9-946‏ صيف وربيع عام 1784 
هدش. 

لت تطور تاريخي نظريه فطرت در فلسفه و عر فان اسلامي (التحول التاريخي 
لنظرية الفطرة في الفلسفة والعرفان الإسلاميّ)» (رسالة على مستوى الدكتوراه في حقل الفلسفة 
والكلام الإسلاميّ)» طهران» نشر دانشكده إلهيات دانشكاه طهران. ١79‏ ه ش. 

- الفارابي؛ محمّد بن طرخانء الأال الفلسفبَة» تقديم وتحقيق وتعليق: جعفر آل ياسين, بيروتء دار 
المناهل» ١517‏ ه. 

> سس النطقيات» تقديم وتحقيق: محمد تقي دانش يزوه؛ قم» مكتبة آية الله المرعشي 
النجفي» ١50/8‏ ه. 
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1و53) كناب الخروفء تقديم وتحقيق: محسن مهديء بيروت. دار المشرق» 5 م. 

- فرامرز قراملكي, أحد. أستاد مطهري و كلام جديد (الأستاذ المطهري والكلام الجديد)» طهران» 
يزوهشكاه فرهنك و انديشه اسلامي» 1785 ه ش. 

- الكندي» يعقوب بن إسحاق» رساتل الكندي, تحقيق: محمّد عبد المحادية أبو ريدة» القاهرة» ج ١‏ 
16م وج 190705 م. 

- المطهريء مرتضى؛ أصول فلسفه و روش رتاليسم (أصول الفلسفة والمذهب الواقعي, المطبوع ضمن 
الأعمال الكاملة للشهيد مرتضى المطهري)» ج 5. طهرانء انتشارات صدراء ١114‏ ه ش. 

و فطرت (الفطرة)» طهران» انتشارات صدراء ١0777‏ هاش. 

د بججموعه آثار (الأعمال الكاملة)» ج 1 ص 7. 

> و بيادداشتهاي استاد مطهري (مفكرات الأستاذ المطهري)» ج 4» طهران» 
انتشارات صدراء ١7/7‏ هاش. 

وياداشتهاي استاد مطهري (مفكرات الأستاذ المطهري)» ج »١٠١‏ طهران» 
انتشارات صدراء ١1781/‏ هاش. 


- يثربى» بحيى » عبار نقد *(معيار النقد)» قم» نشر بوستان كتاب» / 1١‏ هدش. 


المنهج الفطري عند العلام3 الطباطبائي 


السيّد هاشم الميلاني ' 


رغم أهميّة المنهج ني الجهد العلميء كونه آلة تطبيق النظريّات والمباني على أرض الواقع, فإنّهِ ‏ 
يلق اهتمامًا خاضًا ومنفردًا فييا مضى؛ وكان العلماء يستعملون المنهج المختار في ضمن العمليّة 
البحثيّة من دون إفراد مبحثٍ خاصٌ به لكن ظهر الاهتمام بالمنهج في العقود الأخيرة» جرّاء 
النهضة العلميّة التي عمّت العالم أجمع. 

وقد استعمل علماء الإسلام مناهج عذة في بحوثهم العلميّة, كالمنهج النقلّ والمنهج العقَلٌ) 
والمنهج الكشفيّ والمنهج الفطريّ وغيرها من المناهج العامّة والخاصّة» وذلك بحسب انتماءاتهم 
العلميّة» كا أن الغرب أيضًا شهد مناهج عدّة بحسب المراحل التي مرّ مها؛ ففي القرون الوسطى 
كان المعتمد هو المنهج النقليّ والمنهج العقل. أمّا في عصر التنوير والحداثة فقد انحسرت تلك 
المناهج واستبدلت بالمنهج الوضعيء والمنهج الهرمنيوطيقيّ والمنهج الماركسيٌ وهكذاء وعندما 
نصل إلى عصر مابعد الحداثة» نجد المنهج التفكيكيّ إلى جنب سائر المناهج السابقة أيضًا. 

ونحن إذ نعيش اليوم توسّع العلوم وتفرّعها من جهة» وهجوم المناهج الغربيّة على العلوم 
والمعارف الدينيّة من جهة ثانية» يتحتّم علينا الاهتمام بهذا الحقل المعرفي والعلمي» من خلال 
الكتب والبحوث والدروس والندوات» لشقٌ طريق المستقبل والمشاركة الجادّة في الواقع الذي 


يُعدّ العلامة الطباطبائي من المفكّرين الكبار الذين خاضوا في جهدهم العلمي في علوم 


.١‏ رئيس المركز الإسلامى للدراسات الإستراتيجية. 
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عدّة. ومعارف مختلف. وقد اعتمد مجموعة من المناهج في جهاه العلمي هذا؛ إذ كان خبيرًا 
ومتخصّصًا في الفلسفة والعرفان وعلم الكلام والفقه والأصول والتفسير والحديث. فاعتمد في 
تفسيره الميزان على المنهج الفطريّ كثيرًاء وأعطاه مكانةً محوريّة في مختلف المباحث وسنحاول 
فيها يل تسليط الضوء على هذا المنهج واستخداماته عند السيد الطباطبائي ضمن مباحث الآتية: 


أَوَلا: مباحث تمهيديّة 


تعريف الفطرة: 
ينقل العلامة الطباطبائي ما قاله الراغب في المفردات حول معنى الفطرة: فالقَطر هو الشقٌّ 
طدو لا يقال :فط فللان كذاقطة ا وأفطر هن فظو و] والفظي اتفظار اب ومع الفطرةووفط النه 
الخلق هو إيجاده الشيىء وإبداعه على هيئة مترشّحة لفعل من الأفعال.' 

ويذهب السيد الطباطبائي إلى أن الفطر هو الإيجاد والإبداع من عدم بحتء وهو يختلف 
عن الخلق الذي هو إيجاد الصورة من مادّة على طريق جمع الأجزاء؛" لذا نراه يقول: «الفطرة بناء 
نوع من الفطر بمعنى الإيجاد والإبداع»." 


أهميّة الفطرة: 

تكمن أهميّة الفطرة في كونها منظومة متكاملة لا بد للإنسان أن يسير عليها إذا رام الصلاح» 
بل هي المصباح للوصول إلى المقصد؛ لذا يقول العلامة الطباطبائي تأكيدًا لهذا الأمر: «للإنسان 
في حياته نظام بحسب الفهم الفطريّ والشعور الباطني).* وهذه المنظومة الفطريّة بحسب 
الطباطبائى تحنوي على: عقائد وآراء فكريّة يبنى عليها أعماله كى تسعده وتحفظه عن الشقاء 
وخيبة المسعىء” وعلى معارف فطريّة وحقائق أوّلية التي بتذكّرها بهتدي الإنسان إلى معرفة 
.١‏ الطباطبائي» محمّد حسين» تفير المزال» ج/: ص ١140‏ » طبع عام 17297 هه بيروت» مؤسسة الأعلمي للمطبوعات. 
”. م.نءج١594:1.‏ 

3 م.نء ج1 :8ل .١‏ 

5. م.نء ج17 5. 

6 م.نء ج17: 5311 
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كل حقٌ وتمييزه عن الباطل.' كما أئّها بدي الإنسان إلى تتميم نواقصه ورفع حوائجه؛ وتبتف له 
بها ينفعه ويضرّه في حياته» وعليه فللإنسان فطرةٌ خاصّةٌ تهديه إلى سُنَةٍ خاصّةٍ في الحياة» وسبيل 
معلة ذات غابة معسخمة ليس له إلا أن سلكيا عامة؟ 

وكفى في أهميّة الفطر, ما قاله السيد الطباطبائي من: إن الإنسان بحسب خلقته على نور 
الفطرة" وإِنْ جميع السنن الفطريّة منتهية إلى الله تعالى»؟ وبهذا يتبيّن سبب الاهتم|م بالمنهج 
الفطريّ عند صاحب الميزان. 


ثبات الفطرة: 
من الأمور الأخرى التي يشير إليها صاحب الميزان» موضوع ثبات الفطرة وعدم بطلانهاء 
فالفطرة لا تختلف ولا يتخلّف فعلهاء* وهي لا تقبل البطلان»" ولا تخطئ ولا تتبدّلء" كما أئّها 
لا تقبل التغيير بمتغيّر.” وسبب ذلك أن النظام الفطريّ لا يقع فيه خطأء؟ إذ الخطأ والبطلان 
في الفطرة يساوي فناء الإنسان." 

نعم هناك أمرٌ آخر يشير إليه السيد الطباطبائي ويجوّزه» وهو وقوع الغفلة للفطرة» إذ يقول: 
«إِنْ الفطرة لا تنافي الغفلة والشبهة» ولكن تنافي التعمّد والبغي»." كم أَنّنا عندما نشاهد انحرافًا 
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مشهودًا عن أحكام الفطرة» فليس ذلك إبطالّا لحكمهاء بل يعتقد السيد الطباطبائي أَنّه من 
باب استعمال الفطرة في غير ما ينبغي الاستعمال «نظير ما ربّا يتَفق أن الرامي لا يصيب الحدف 
في رميته» إن آلة الرمي وسائر شرائطه موضوع بالطبع للإصابة» إلا أن الاستعمال يوقعها في 
الغلط» والسكاكين والمناشير والمثاقب والأبر وأمثالهاء إذا عبّئت في الماكينات تعبئةٌ معوّجة» 
تعمل عملها الذي فطرت عليه بعينه من قطع أو نشر أو ثقب وغير ذلك, لكن لا على الوجه 
المقصودء وأمًا الانحراف عن العمل الفطريّ» كأن يخاط بنشر المنشار» بأن يعوّض المنشار فعل 
الإبرة من فعل نفسه. فيضع الخياطة موضع النشرء فمن المحال ذلك».! 

وبعد إثبات ثبات الفطرة وعدم بطلانهاء يشير السيد الطباطبائي إلى قابلية الفطرة للاستكمال 
إذ يقول: (إِنّْ الفطرة إِنَّا تستعد للقبول وتتهيّاً للاذعان إذا أحسّت بالحاجة»." 


الفطرة الساذجة: 
الموضوع الآخر الذي يشير إليه صاحب الميزان ويضع له مصطلحًا خاضًاء هو موضوع (الفطرة 
الساذجة) وهي الفطرة الأوّلية للإنسان الفطريّ غير المشوب ذهنه بالرسوم والآداب, ولا 
الحاكم فيه العرف والعادة. " 

وقدئق اللاتعاق ف :تقولد «كاق الكل أقة ولوقة فتضك الله القرني تكقاريق تفل رين 
وَأَكْرَلَ مَعَهُمْ الْكتَابِ بالق لِيضْكُمَ بَيْنَ القاس فِيمًا احْتلَقُوا فيو4". فالآية تدلّ على أن 
الناس كانوا أَوّلَ ما نشأوا وتكاثروا على فطرةٍ ساذجة لا يظهر فيهم أثر الاختلافات والمنازعات 
الحيويّة. ثمّ ظهر فيهم الاختلافات» فبعث الله الأنبياء بشريعة وكتاب يحكم بينهم بالحق فيا 
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اختلفوا فيه» ويحسم مادّة الخصومة والنزاع».! وكان ذلك قبل زمن نوح ماكلا؛' لذا أمر الله تعالى 
الأنبياء بمخاطبة البشر بها تلهمه فطرتهم الساذجة في عبادة الله." 
ثانيًا: مباحث عقديّة: 
استعان السيد الطباطبائي بالمنهج الفطريّ كثيرًا لإثبات مختلف المباحث العقديّة وما يتفرّع عنها 
من المسائل الجزئيّة» فالمنهج الفطريّ_مع سائر المناهج الأخرى هو المعتمد في إثبات الباري 
تعالى وتوحيده. وفي إثبات النبوّة والمعاد وما يتعلّق بالحسن والقبح والهداية والضلال وغيرها 
من الجزئيّات التي تبحث في مناخ العقيدة» وسنشير فيما يل إلى أهتّها: 
التوحيد وإثبات الخالق تعالى: 

يشير العلامة الطباطبائي إلى أهميّة مباحث التوحيد وصعوبتها قائلًا: «لا يرتاب الباحث 
المتعمّق في المعارف الكلّية» إِنْ مسألة التوحيد من أبعدها غورًاء وأصعبها تصورًا وإدراكاء 
رامسيانيء لارتفاع كعبها عن المسائل العامّية التي تتناوها الأفهام» والقضايا المتداولة التي 
تألفها النفوس وتعرفها القلوب».؟ كم أَنْ مباحث إثبات الصانع تعد من أقدم المسائل الدائرة 
بين المتفكرين» حتّى إِنْ الوثنيّة إذا أمعنًا في حقيقة معناهاء وجدناها مبنيّةَ على إثبات الصانع 
وإثبات شفعاء عنده: لما تَعْبِدُهُمْ إلا لِيُقرَبُونا إلى الله ُلْقَى4*. 

وعليه لاايمكن تحديد تاريخ مشخص لبدء ظهور القول بالربوبيّة بين أفراد بني البشرء إذ 
نراغاتضاحب الإنسانمن أقده العصور» فالأقزام الرسندية الأول كان ديب غقائد شعن 
بقوى عالية هي وراء مستوى الطبيعة» وهذا بعينه قول بالربوبيّة. فالفطرة والمنهج الفطريّ 
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* الدين والفطرة 
يدعو إلى إثبات الصانع وتوحيده؛ وقد بيّن ذلك العالامة الطباطبائي بعباراتٍ شتّى» فتارةً يلحظ 
اكد اقا را رما مج اوه زور صر ع رساود انر سامت سين أذ 
متام للترعار عابتا إل آي بخارج منهاء وكذا ابل كليماييو اما كا بكم عله نح 
أووهم م أو عقلٌ إلى أمر يخارج يقف دونه سلسلة الحوائج» فهي مؤمنةٌ مذعنةٌ بوجود موجود 
غائب عن الحسٌ منه يبدأ الجميع وإليه ينتهي ويعود».' 
ويشرح هذه الحاجة بعبارة أخرى ويقول: «نحن أَوّل ما نفتح أعيننا ونشاهد من مناظر 
الوجود ما نشاهده يقع إدراكنا على أنفسنا وعلى أقرب الأمور مناء وهي روابطنا مع الكون 
الخارج من مستدعيات قوانا العامّلة لإبقائناء فأنفسنا وقوانا وأعمالنا المتعلّقة بها هي أوّلَ ما يدقٌ 
باب إدراكناء لكدًا لانرى أنفسنا إلا مرتبطة بغيرهاء ولا قوانا ولا أفعالنا إِلّا كذلك: فالحاجة 
من أقدم ما يشاهده الإنسان يشاهدها من نفسه ومن كل ما يرتبط به من قواه وأعماله والدنيا 
الخارجة» وعند ذلك يقضي بذات ما يقوم بحاجته ويسدٌ خأته. وإليه ينتهي كل شيء» وهو الله 
سبحانهء ويصدّقنا في هذا النظر والقضاء الإلهي قوله تعالى: «إيا أَيّهَا الكاس أَنْكمُ الْمَرَاء إلى 
الله وَالنّهُ هو الْعَوخ4". 
وتنجلٌ هذه الفطرة الدالّة على وجود الله تعالى في الشدائد والإحساس بالخطر بنحو جلّ» 
فالإنسان مفطورٌ على التوحيد والاعتراف بوجود الله تعالى» بحيث يلتجئ بالفطرة إلى الله تعالى 
عد شاع الأنيات الكرظة ومداما يسيم دما المساطاتي مقرل ان #رتايكم 
بيع تيع اق 3 5 قتع ادر تإلنم كنا زون 4 وينزل فى فرص سه الله 
«فالمعنى إِنْ جميع النعم التي عندكم من إنعامه تعالى عليكم: وأنتم تعلمون ذلك ثمّ 
إذا حل بكم شيءٌ من الضرٌ وسوء حال يسير» رفعتم أصواتكم بالتضرّع» وجأرتم إليه 
لا إلى غيره» ولو كان لغيره صنيعة عندكم لتوجّهتم إليه» فهو عزوجل منعم النعمة 
وكاشف الضرٌّء | بالكم لا تخصونه بالعبادة ولا تطيعونه. 
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والاستغاثة به تعالى والتضرّع إليه عند حلول المصائب وهجوم الشدائد التي ينقطع 
عندها الرجاء عن الأسباب الظاهريّة ضروريّة لايرتاب فيهاء إن الإنسان ولولم 
ينتحل إلى دين» ول يؤمن بالله مسبحانه. فإنّهِ يتقطع رجاؤه عند الشدائد إذا رجع إلى 
مايجده من نفسه. ولا رجاء إِلّا وهناك مرجوّ منه» فمن الضروري أن تحَمّق ما لا يخلو 
من معنى التعلّق كا حب والبغض والإرادة والكراهة والجذب ونظائرها في الخارج لا 
يمكن إلا مع تحقق طرف تعلّقها في الخارج. فلو لم يكن في الخارج مراد لم تتحقق إرادة 
من مريد» ولو لم يكن هناك مطلوبٌ لم يكن طلبء ولو لم يكن جاذبٌ يجذب لم يتصوّر 
مجذوب ينجذبء وهذا حال جميع المعاني الموجودة, التي لا تخلو كينونتها عن نسبة. 
فتعلّق الرجاء من الإنسان بالتخلّص من البليّة عند انقطاع الأسباب دليلٌ على أَنّهِ يرى 
أن هناك سببًا فوق هذه الأسباب المنقطع عنهاء لا تعجزه عظائم الحوادث وداهمات 
الرزاياء ولا ينقطع عنه الإنسان ولا يزول ولا يفنى ولا يسهو ولا ينسى قط. هذا شي 
يجده الإنسان من نفسه. وتقضي به فطرته... ».' 
وهناك أمرٌ آخر يلجيئ الإنسان نحو التوجّه إلى الله تعالى» وهو الخلقة أو (الفطرة التكوينيّة) 
على حدٌ تعبير السيد الطباطبائي» وهي ثابتة لا تتغيّر؛ فإن: 
«التوحيد الفطري والعبودية التي تهدي إليه البنية الإنسانيّة بحسب نوع الخلقة التي 
أظهرها الله سبحانه على ذلك» ومن المعلوم أن الخلقة الإنسانيّة بم| أثها خلقةٌ إنسانيّةٌ لا 
تتغيّر ولا تتبدّل... فالدين الحنيف الإلحيّ الذي هو قيّم على المجتمع الإنساني» هو الذي 
هدي إليه الفطرة» وتميل إليه الخلقة البشريّة... وهذا أمرٌ لا يتغيّر ولا يتبدّل لأنّه مبني 
على الفطرة التكوينيّة التي لا سبيل للتغيّر والتبدّل إليها... 2." 
فالفطرة التوحيديّة هذه ثابتةٌ في جميع البشر» ولا تخصّ فئةٌ دون فئة» حتّى أمّها تشمل الأنبياء 
أيضًاء لأنْ «التوحيد ونفي الشركاء ليس مما يرجع فيه إلى بيان النبوّة» فإِنّهِ مما يستقل به العقل 
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وتقضي به الفطرة... بل هم والأنبياء في أمر التوحيد على مستوى واحد وشرع سواء).! نعم 
إِنْ الأنبياء يدعون إلى متابعة الفطرة» وأن يسير المجتمع الإنساني نحو ما تمليه عليه الفطرة من 
يدا 
ثم إِنْ الفطرة التوحيديّة تد عو إلى إله واحدٍ غير محدود العظمة والكبرياء ذانًا وصفة» وهو 

مايستفاد من القرآن الكريم وخطب أمير المؤمنين مه غير أن الإنسان لألفته في ظرف حياته 
بالآحاد العدديّة من جانب. وابتلائه بالوثنيّين وغيرهم من القائلين بتعدّد الآهة من جانب 
آخرء طبع في أذهان الناس الوحدة العدديّة» ما أدى إلى إغفال الحكم الفطريّ بالوحدة المطلقة 
غير المحدودة. " 

والفطرة هذه ى) تثبت الله تعالى» تثبت صفاته وأس)ءه تعالى أيضًاء وذلك أَنّنا «في سلوكنا 
الفطريٌّ إلى الأسم)ء. إِنَّا تفطّنا بها من جهةٍ ما شاهدناه في الكون من صفات الكمالء فأيقنًا من 
ذلك أَنْ الله سبحانه مسمّى بها طالما أنه مالكها الذي أفاض علينا بها وما شاهدنا فيه من صفات 
التقص والحاجة فأيقنًا آنه تعالى منزَّهٌ منها منّصفٌ با يقابلها من صفة الكمال» وبها يرفع عنًا 
النتقص وا حاجة فيه| يرفع» فمشاهدة العلم والقدرة في الكون تهدينا إلى اليقين بأنْ له ويه علًا 
وقدرة يفيض با ما يفيضه من العلم والقدرة» ومشاهدة الجهل والعجز في الوجود تدلّنا على 
أنه منرّهٌ عنهها ويتّصف ب) يقابلهه| من العلم والقدرة الذين بها ترفع حاجتنا إلى العلم والقدرة 
فيم| ترفع» وهكذا في سائرها».' 
الدين: 
يتطرّق العلامة الطباطبائي إلى موضوع الدين وحاجة الإنسان إليه» في تفسير قوله تعالى: كن 


عر 


العا أ وَاحِدَةٌ قَبَعَتَ اللّهُ الَبِِينَ م تنروق وتنهريع وا لول مَعَهُُ الْكِتَابَ بِالَقَ لِيَحْكُمَ 
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بَيْنَ اناس فِيمَا اخْتَلَهُوا فِيه4". فهذه الآية تبيّن السبب في تشريع الدين وتكليف الإنسان» 
وذلك أنَ الإننسان عند الطباطبائي مفطورٌ على الاجتماع والتعاون. وبعدما اجتمع ظهر فيه 
الاختللاف بسبب التنافس على اقتناء مستلزمات الحياة» فاستدعى هذا وضع قوانين ترفع 
الاختلاف. فهذا الاختلاف هو السبب في تشريع الدين.' يقول السيد الطباطبائي: «ولذلك 
شرّع الله سبحانه ما شرّعه من الشرائع والقوانين» واضعًا ذلك على أساس التوحيد والاعتقاد 
والأخلاق والأفعال» وبعبارة أخرى وضع التشريع مبني على أساس تعليم الناس وتعريفهم 
ما هو حقيقة أمرهم من مبدئهم إلى معادهم». " 

والشريعة هذه لا بد أن تكون من قبل الله تعالى لتتمكن من دفع الاختلاف؛ لذا يقول السيد 
الطباطبائي: «وقد دلّت البراهين العقليّة» وأيّدها تواتر الأنبياء والرسل من قبله تعالى» على أن 
القوانين الاجتماعيّة وسنن الحياة» يجب أن تكون من عنده تعالى» وهي أحكامٌ ووظائف إنسانيّةٌ 
#بدي إليها الفطرة الإنسانيّة» وتضمن سعادة حياته» وتحفظ مصالح مجتمعه. وهذه الشريعة 
الساويّة الفطريّة واضعها هو الله سبحانه... ).* 

ثم يعرّج السيد الطباطبائي إلى فطريّة الدين» فيقول: «الدين فطريّ تقبله الفطرة و تخضع 
له القوّة المميّزة بعد ما بيّن اء قال تعالى: أقَأْقِمْ وَجْمَكَ لِلدِين حَنِيًا فِظرَتَ الله الَتى فَطَرَ 
القاس عَلَيْهَا لا تَبْدِيلَ لتَلْقٍ اللَّهِ دَلِكَ الدِينُ الْقَيَمُ وَلَحِنّ أْثَرَ اناس لا يَعْلَمُونَ4". 
فالدين فطريٌّ على الخلقة لا تدفعه الفطرة أَبدًَا»." 

وعليه فإنَ الدين الذي يشتمل عليه الكتاب الإلميء هو المتضمّن لطرق الفطرة؛ وقد أكٌد 
.١‏ البقرق *71. 
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* الدين والفطرة 


الله تعالى ذلك في هذه الآية» وقال بأن الدين القيّم الذي يقوم بحوائج الحياة هي الفطرة التي 
فطر الناس عليها.' ويشير السيد الطباطبائي إلى موضوع دقيق» وهو أن الدين كا هو فطري. 
فإنَّ الفطرة تدعو إليه أيضًا وتطلبه؛ ْ 
«فإِنَ النوع الإنساني بالفطرة المودعة فيه» تطلب سعادته الحقيقيّة... وقد عرفت أنْ هذا 
هو الإسلام ودين التوحيد)." 
كم إن هدف الأنبياء في دعوتهم إِنَّا هو سوق الناس إلى ما تنطق به فطرتهم من كلمة 
التوحيد. ” وإلى هذا التزاوج والتأثير والتأثّر المتقابل يشير العامة الطباطبائي في كلام آخر له 
ويقول: 
«إِنْ التكليف الإلهي يتبع بحسب طبعه الفطرة التي فطر الناس عليهاء ومن المعلوم 
أن الفطرة التي هي نوع الخلقة» لا تدعو إلا إلى ما جَهّزت به. وفي ذلك سعادة الحياة 
البنّة). * 
وبعد هذا كلّه ‏ أي كون الإنسان اجتماعيًا بالفطرة» وطالبًا للكمال بالفطرة» وأنّ الدين 
فطريّ له لا بد من الوقوف على معنى الدين الفطريّ عند السيد الطباطبائيء فإنّه يشير إلى ذلك 
في موارد عدَّةٍ من كتابه الميزان. فإنّه بعدما يقدّم مقدّمةٌ تدلٌ على أن كل نوع من أنواع المخلوقات 
متوجّه نحو كاله المناسب له ولا يتوقف حتّى يصل إليه» والإنسان من جملة هذه الأنواع أيضًاء 
وله غاية وجوديّة لا ينها إلا بالاجتماع المدنيء ثمّ إن الاجتماع يحوّج الإنسان إلى أحكام وقوانين 
يتنظم بها سلوكه» ويسعد بتطبيقها ويصل إلى كماله جرّاء الالتزام بهاء وهذه الأحكام والقوانين 
منبعثة عن الحوائج التي تبتف بها خصوصية وجود الإنسان وخلقته الخاصة. 
ثم يقول السيد الطباطبائي بعد هذه المقدمة: 


.١‏ م.نء ج8: ص194. 
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«وهذا معنى كون الدين فطريًا أي أنه مجموع أحكام وقوانين يرشد إليها وجود الإنسان 
بحسب التكوينء وإن شئت فقل: سنن يستدعيها الكون العام فلو أقيمت أصلحت 
المجتمعء وبلغت بالأفراد غايتها في الوجود وكاللها المطلوب» ولو تركت وأبطلت 
أفسدت العالم الإنساني» وزاحمت الكون العامٌ في نظامه».' 
وبعبارة أخرى أنّه: 
«الدين الذي بنيت معارفه وشرائعه على خلقة الإنسان ونوع وجوده الذي لا يقبل 
التبدّل والتغّر» فإِنْ الدين هو الطريقة ا مس لوكة التي يقصد بها الوصول إلى السعادة 
الحقيقيّة» والسعادة الحقيقيّة هي الغاية المطلوبة التي يطلبها الثيء حسب تركب 
وجوده؛ وتجهّزه بوسائل الكال... فالدين الحق هو الذي يوافق بنواميسه الفطرة... )." 
النبوة: 
بعدما أثبت العلامة الطباطبائي فطريّة التوحيد وفطريّة الدين» يؤكّد على دور النبوّة في إيصال 
التعاليم والقوانين إلى الإنسان. فالدين الفطريٌّ هو الذي يجري على لسان الأنبياء. ' وبعبارة 
أخرى فإِنَّ الإنسان «وإن كان مجهرًا بفطرة تذكّره حق الاعتقاد وصالح العمل» لكنّه جبولٌ من 
جهة أخرى على العيشة الاجتماعيّة التي تدعوه إلى اتباع الأهواء والظلم والفسق» فمجرّد ذكرى 
الفطرة لا يكفي في مله على سنة حقة عادلة... فمن الواجب في العناية أن يمدّ النوع الإنساني 
مع ماله من الفطرة الداعية إلى الصلاح والسعادة بأمر آخر تتلقى به الحداية الإلهيّة وهو النبوّة).؛ 
وعليه فِإِنْ؛ «تأدية الفطرة إلى الاجتماع المدني من جهة:. وإلى الاختلاف من جهة أخرى. 
وعنايته تعالى إلى تمام الخلقة» مبدأ حجّة على وجود النبوّة» وبعبارة أخرى دليل النبوّة العامّة».” 


.184, 197 م.ن»ج17: ص194»ء ونحوه17: ص‎ .١ 
م.نء ج17: ص1937.‎ .” 

*. م.نء ج15: صص 75754 .51١‏ 

4. م.ن» ج17: ص7/8. 

4. م.نء ج7: ص171. 
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المعاد: 
من الأمور الأخرى التي يثبتها العلامة الطباطبائي بالفطرة موضوع المعادء إذ الإنسان_على حدّ 
تعبيره-ينال حقائق الدين الكليّة بفطرته» ومن تلك الحقائق المودعة في الفطرة موضوع المعاد»' 
ودين الفطرة يمهّد الإنسان بتعاليمه للحشر والجزاء." 

فالعالم المشهود مع ما فيه يستحيل أَنْ يكون لعبًا باطلًا لاغاية له ثابتة باقية «فمن الضروري 
أن يتعمّب هذا النظام المتحوّل المتغيّر الدائر إلى عالم ذي نظام ثابتِ باقٍء وأنْ يظهر فيه أثر 
الصلاح الذي تدعو إليه الفطرة الإنسانيّة» والفساد الذي تودع عنه. ولم يظهر في هذا العالم 
المشهود أعني سعادة المتّقين وشقاء المفسدين؛ ومن المحال أَنْ يودع الله الفطرة دعوةً غريزيّةَ أو 
ردعًا غريزيًا بالدسبة إلى ما لا أثر له في الخارج ولاحظ له من الوقوع؛ فهناك يوم يلقاه الإنسان 
ويجزى فيه على عمله إِنْ خيرًا فخيرًاء ون شرا فشرًا... فاليوم ضروري الوقوع والجزاء لاريب 


فنه)” 


الهداية والضلال: 

يرى العلامة الطباطبائي إِنَ الدعوة الإهيّة تتوافق مع الفطرة وهي التي تسمّى بالحداية أو هدى 
الله كما في قوله تعالى: أقُلْ إِنَّ هُدَى اللَّهِ هُوَ الْهُتَى4؟. وسبب ذلك أي موافقة دعوة الفطرة 
لهدى الله؛ (إِنْ حق الحداية هو الذي ينطبق به الصنع والإيجاد الذي ليس إِلَا لله ولا نروم شيئًا 
من دين أو اعتقاد إِلّا لابتغاء مطابقة الواقع» والواقع لله فلا يعدوه هداه, وأمًا أن هدى الله هو 
المدى الحقيقي الذي يجب أنْ يؤخذ به دون الدعوة الشيطانيّة فظاهر أيضًا؛ لأنّ الله سبحانه هو 
الذي إليه أمرنا كلّه من جهة مبدثنا ومنتهاناء وما نحتاج إليه في دنيا أو آخرة».* 
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والمراد من الاهتداء هو التسليم لما بدي إليه الفطرة السليمة واتّباع الحقّ.' والهداية هدايتان 
بحسب ما يراه العلّامة الطباطبائي, الحداية الفطريّة العامّة: «وهي تنبيه بسبب نوع خلقته» وما 
جُهّز به وجوده بإلهام من الله سبحانه على حقٌّ الاعتقاد وصالح العملء قال تعالى: لفَألْهَمَهَا 
مويه وققواعا 4 " ...«وهداية قوليةم طريق الادخرة ينث الأنبياه و رسال الرسل وإنرال 
الكتب وتشريع الشرائع الإلهيّة... ومن الفرق بين امحدايتين أن الهداية الفطريّة عامّة بالغة لا 
يستثنى منها إنسان؛ لأمّها لازم الخلقة الإنسانيّة» وهي في الأفراد بالسويّة غير مها ربّ) تضعف» 
أو يلغو أثرها لعوامل وأسباب تشغل الإنسان وتصرفه عن التوجّه إلى ما يدعو إليع عقله ويهديه 
إليه فطرته» أو ملكات وأحوال رديئة سيّتة تمنعه عن إجابة نداء الفطرة... وأمّا الحداية القوليّة. 
وهي التي تتضمّنها الدعوة الدينيّة» فإِنَ من شأنها أن تبلغ المجتمع» فتكون في معرض من عقول 
الجماعة» فير جع إليها من آثر الحقٌ على الباطل... »." 
السعادة: 
يؤكّد العلامة الطباطبائي أنْ الإنسان يطلب السعادة الحقيقيّة بفطرته» والسعادة الحقيقيّة هي: 
«استواؤه على عرش حياته الروحيّة والجسميّة معّاء حياة اجتماعيّة بإعطاء نفسه حظّه من السلوك 
الدنيويّ والآخروي».. وإِنَّ سئّة الله تعالى مبنيّةٌ على ذلكء إذ ١من‏ الواجب في عناية الله أن ييدي 
الإتسان إلى سخادة ناته وكال وجودة».* 

عل بأنَ هذه السعادة وإِنْ كانت فطريّة» غير أنّها اختياريّة ولم تكن إجباريّة: فالإنسان (إن 
جرى على ما يهديه إليه الفطرة» فاز بالسعادة المقدّرة له. وإِنْ تعدّى حدود فطرته وأفسد في 
الأرضء أخذه الله بالسنين والمثلاث وأنواع النكال والنقمة».' 
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وهناك أمرٌ آخر بخصوص السعادة» فهي وإِنْ كانت فطريّة» وإِنّ الله تعالى هدى الإنسان 
عن طريق الخلقة والفطرة إلى ما فيه خيره وسعادته. غير أَمّها لا تكفي لوحدها في الوصول إلى 
السعادة الحقيقيّة» حتّى إِنْ العقل العملّ بمفرده لا ينفع؛ فإنّهِ الداعي إلى الاستخدام المؤدّي إلى 
الخلاف؛ «فظهر أن هناك طريقًا آخر لتعليم الإنسان شريعة الحقٌّ ومنهج الكمال والسعادة غير 
طريق التفكّر والتعقل وهو طريق الوحيء وهو نوع تكليم إِهيّ يعلم الإنسان ما يفوز بالعمل 
بد والاغتقاد له فى حياته الدئيويّة والكخروية».٠ ١‏ 
ثالثا: مباحث اجتماعيّة: 
لقد عالج العامة الطباطبائي كثيرًا من المسائل الاجتماعيّة بالمنهج الفطريّ؛ وجعله المعتمد في 
إثبات تلك المسائل أمام سائر المناهج الماديّة وغير المادّيّة الأخرى. فعوّل عليه في نحت نظريّة 
الاستخدام وني الحاجة إلى الحكومة والقانون. وموضوع الحريّة وكذلك عارة الأرض» 
وغيرها من المباحث الاجتتاعيّة المهمّة الأخرى ونحاول أنْ نذكر فيم| يأتي بعضها: 
ذذ يّة الاستخدام: 
تبتني رؤية العلامة الطباطبائي حول اجتماعيّة الإنسان على فطرة الإنسان وطبعه. فللإنسان 
طبعان: الطبع الأوّلي وهو استخدام جميع الأشياء للانتفاع بهاء الطبع الثانوي وهو كونه مدني 
تعاونيًا اجتماعيًا بالطبع»' ومن هذا المنطلق ينحت السيد الطباطبائي نظريّة الاستخدام. 

بيان ذلك: إِنْ الله تعالى أبدع هذا الإنسان من الأرضء وجعله مركبًا من جزئين: مادّة 
بدنية» وجوهر مجرّد هو النفس والروحء كما خلق له السمع والبصر والفؤادء وأعطاه قوّة 
الإدراك والفكر والارتباط مع كل شيء والانتفاع من كل أمر, ثم إن قوّة الفكر والإدراك 
من جهة؛ ورابطة التسخير من جهة ثانية» أولدت له عناية ثالثة» وهي أنْ ببيّى لنفسه علومًا 
وإدراكاتٍ يعتبرها اعتبارًا للورود في مرحلة التصرّف في الأشياء للانتفاع مها. فهذه الإدراكات 


1 م.ن» ج١٠:‏ ص”517 ونحوه ج؟7١:‏ ص5 2١1‏ ج5١:‏ صصل537؟ 15 5. 
51 م.ن» ج١٠‏ ١نصض١١51.‏ 


المنهج الفطري عند العلامة الطباطبائي ** 517 


هي التي تربط الإنسان بالعمل في المادّة» ومن جملة هذه الأفكار تصديق الإنسان بأنّه يجب أن 


عه 


يستخدم كل ما يمكنه استخدامه في طريق كاله أي ينبغي أنْ ينتفع لنفسه ويستبقي حياته بأ 
سبب أمكنء لذا يأخذ في التصرّف في المادّة» فيبداً بالتصرّف في الجماد والنبات والحيوان وحتى 
الإنسان الآخر من بني نوعه. 

ولكن با أن الإنسان ليس وحيدًا في هذا الاستخدام بل يشاركه غيره من بني نوعه في 
الاستخدام» اضطره ذلك إلى الاجتماع؛ وهذا معنى كون الإنسان مدنيًا بالطب فإنّه أمرّ ولّده 
حكم الاستخدام المذكور اضطراراء ولولا الاضطرار لم يقض به الإنسان أَبدَا.! 

وهذا الاجتاع كوّنته ودعت إليه الطبيعة الإنسانيّة بإلهام من الله سبحانه»" وذلك لتكميل 
النتقص ورفع الحوائجء" ثم إن الع #حاءت ندا وتقفيه هذا الإجمال؛ «فالقرآن الكريم يخبر 
أن أوَّل ما نبّه الإنسان بالاجتماع تفصيلاء واعتنى بحفظه استقلالًا نبّهته به النبوّة).؛ 

وقد أسهب العلامة الطباطبائي نَدثي, في اجتماعيّة الإسلام؛ وأقام على ذلك أدلَّةَ متعدّدةً لا 
يسع المقام ذكرهاء ومن أراد التفصيل فليرجع إلى مظائّها.” 
ا لحكومة: 
يرى العامة الطباطبائي ني أن السلطة والحكومة من الاعتبارات الضروريّة التي لاغنى 
للإنسان عنهاء لوقوع الخلاف بين الناس بسبب نظريّة الاستخدام؛ «ولا سبيل إلى رفع هذه 
الغائلة الطارئة إلا بجعل قوّة قاهرة على سائر القوى ممسيطرة على جميع الأفراد المجتمعين» 
حتّى تعيد القوى الطاغية المستعلية إلى حاق الوسطء وترفع الدانية المستهلكة إليه أيضًاء فتتخذ 
جميع القوى من حيث المستوىء ثم تضع كل واحدة منها في محلّها الخاصٌء وتعطي كل ذي حقٌ 
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١.)هّقح‎ 

وعليه «فإِنْ الحكومة في أعمال الأفراد وشؤونهم, تنشأً عن فطرة المجتمع وغريزة الأفراد 
المجتمعين بحسب الشرائط الموجودة».' فا حكومة وإِنْ كانت أصلا فطريًا عند السيد الطباطبائي» 
غير أنه يؤيّدها بحكم القرآن أيضًا فيقول: «وأمًا إن السك (بالضم) من ضروريّات المجتمع 
الإنساني» فيكفي في بيانه أتمٌ بيان قوله تعالى بعد سرد قصّة طالوت: لوَلَولَا دَفْعُ الله النّاسَ 
بَعْضَهُمْ ببَعْضٍ لَقَسَدَتٍ الْأَرْضُ وَلَحِنّ اللّه ذو َضْل عَلَ الْعَالّمِينَ4". وفي القرآن آياتٌ 
كثيرةٌ تتعرّض للجُلك والولاية وافتراض الطاعة ونحو ذلك... غير أن القرآن إِنّ) يعدّه كرامة 
إذا اجتمع مع التقوى... ولذلك ل يدع القرآن الناس إلى الاجتماع على تأسيس الل وتشييد 
بنيان القيصريّة والكسرويّة... بل إِنَّا دعا الناس إلى الاجتماع والاتحاد والاتفاق على الدين... 
فالقرآن لا يدعو الناس إلا إلى التسليم لله وحده. ويعتبر من المجتمع المجتمع الدينيّ».؛ 

ثم يعرّج العلامة الطباطبائي على الحكومة الإسلاميّة» وإمّها حكومة إنسانيّة تراعي حقوق 
كل فرد ومصلحة الضعيف والقويّ والغنيٌ والفقير والحرٌ والعبد والمرأة والرجل والفرد 
والجاعة على حدٌ سواء.” 


ا حرية: 
يثبت العلامة الطباطبائي الحريّة للإنسان بالمنهج الفطريّ» ويعبّر عن هذه ا حريّة الفطريّة تارةً 
بعنوان (الحريّة الموهوبة)ء' وتارةً أخرى (الحريّة التكوينيّة)»" وأخحرى (الحرّية بالطبع)." 
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ويقصد من هذه الحريّة الفطريّة اختياره في الفعل والترك تكويئًا وتشريعًا.' 

وعلى الرغم من هذا فإِنْ الفطرة أجبرت الإنسان على عدم الحكم بالحريّة المطلقة» إذ تدعو 
الفطرة إلى الاجتماعء والتعاون والتعامل مع الآخرين؛ وهذا يحدّد الحريّة بنفسه أوَلَّا أن 
الاجتماع لايتم للفرد إلا عن طريق احترام حقوق الآخرين والاعتراف بها لينتفع منهم ىا 
ينتفعوا منه» وثانيًا: لزوم وجود سنن وقوانين يلتزم بها الإنسان في المجتمع» وهذا بدوره يحدّد 
الحريّة المطلقة." 

ومن هنا يعرّجٍ العلامة الطباطبائي على موضوع العبوديّة لله تعالى» فك أن الإنسان حرٌ 
إجمالا بالقياس إلى سائر بني نوعه» وله أن يفعل أو يترك باختياره» غير أنّه لم يكن حرا أمام 
الله تعالى؛ لأنّ الله تعالى هو «المالك على الإطلاق وليس لغيره إِلّا المملوكيّة من كلّ جهة, ولا 
للإنسان إلا العبوديّة محضًاء فمالكيّته المطلقة تسلب أيّ حريّة متوهّمةٍ للإنسان بالنسبة إلى ربّه 
كم أتّها هي تعطيه ا حريّة بالقياس إلى مسائر بني نوعه» كما قال تعالى: «ألّا َعم إِلّا الله وآ 
ُشْرِكَ به شَيْكًا وَلَا يَكَخِدَ بَعْصُنَا بَعْضًا أَريَابًا مِنْ دون اللّوِ4 ". فهو وك الحاكم على الإطلاق 
والمطاع من غير شرط؛ فلا حريّة لأحد قبال كلمة الحق».؛ 

علمً) بأَنَ العبوديّة هذه مما تقضي به الفطرة أيضًاءٍ «فإذا قضى الإنسان أن للعالم إِهَا خلقه 
بعلمه وقدرته. لم يكن له بد من أن يخضع له خضوع عبادة اتَباعَا للناموس العام الكوني» وهو 
خضوع الضعيف للقويّ ومطاوعة العاجز للقادر» وتسليم الصغير الحقير للعظيم الكبيرء فَإنْه 
ناموسٌ عام جار في الكون, حاكم في جميع أجزاء الوجود... ولا سبيل إلى ردع الإنسان عن هذا 
الخضوع. لاستناده إلى قضاء فطري ليس للإنسان أن يتجافى عنه».” 

وأخيرًا يجيب العلامة عن كيفيّة الجمع بين القول با حريّة الفطريّة للإنسانء وبين حكم 
١.م.نءج١٠:‏ ص٠لال.‏ 
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* الدين والفطرة 
الإسلام بالرقٌ وعبوديّة الآخرينء فإِنّهِ يتمسّك في مقام الإجابة بالمنهج الفطريّ أيضًا ليقول 
أن شريعة الفطرة تقضي بلزوم سلب الحريّة عن عدوٌ المجتمع. وعليه فإِنْ؛ «حقٌ الاستعباد 
الذي اعتبره الإسلام, هو المطابق لشريعة الفطرة» وهو أنْ يستعبد أعداء الدين الحقٌّ المحاريين 
للمجتمع الإسلاميّ» فيسلب عنهم حرية العملء ويجلبوا إلى داخل المجتمع الدينيٌ» ويكلّفوا 
بأن يعيشوا في زي العبوديّة حتّى يتربّوا بالتربية الصالحة الدينيّة» وينعتقوا تدريجًا ويلتحقوا 
بالمجتمع الحرٌ سالمين غانمين».' 
رابعا: مباحث فقهية: 
على الرغم من أن المباحث الفقهيّة لما أدلّتها الشرعيّة من القرآن والسّئْةء غير أن العلامة 
الطباطبائي يحاول أنْ يثبت بعض الأحكام الفقهيّة عن طريق المنهج الفطريّ أيضَّاء ليكون 
مؤيّدًا أو سندًا للنصء وربّا هيدف من هذا إثبات موافقة الشريعة للفطرة الإنسانيّة العامٌة. 
ويقول بهذا الصدد: «إِنْ حقيقة التشريع هي أَنّه فطر الناس على فطرةٍ لا تستقيم إِلّا بإتيان 
أمور هي الواجبات وما في حكمهاء وترك أمور هي المحرّمات ومافي حكمهاء ف| ينتفع به 
الإنسان في كاله وسعادته هو الذي أمر به وندب إليه» وما يتضرّر به هو الذي نمبى عنه وحذر 
مند).' وبعبارة أخرئى: (فَإنٌ الله بنى شرائعه التى هى تكاليف الإنسان على مقتضيات فطرته 
وخلقته» ولا تقتضى فطرته إِلَّا ما يوافق النظام الأحسن الجاري في الحياة الإنسانيّة الأرضيّة»." 
الجهاد: 
يعتقد العامة الطباطبائي أنَّ موضوع الدفع والغلبة من الأصول الفطريّة المودعة في الإنسان؟ 
بيان ذلك: إن القرآن يذكر أن الدين مبنيٌ على الفطرة؛ فإقامة الدين والحفاظ عليه؛ يعد من أهمٌ 
حقوق الإنسانيّة المشروعة» ويذكر القرآن أيضًا أن الدفاع عن هذا الح الفطريّ المشروع حق 
فطري آخر قال تعالى: #وَلَوْلا دَفْعٌ اللَّهِ النّاسّ بَعْضَهُمْ ببَعْضٍ لَهُدَمَتْ صَوَامِعٌ وَِيَعٌ وَصَلَوَاتٌ 
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وَمَسَاجِدُ يُذْكْرُ فِيهَا اسْمُ اللَّه #.' بمعنى أنْ قيام الدين وثباته منوطان بالدفاع» فالدفاع عن 
المسلمين أو عن بيضة الإسلام, إِنَّا هو دفاعٌ عن حقٌ الإنسانيّة» ففي الشرك هلاك الإنسانيّة 
وموت الفطرة» وفي القتال عن حقّها إعادةٌ لحياتها وإحيائها بعد الموت. 

لذا لا بد للإسلام أنْ يكون له حكمٌ دفاعيٌ في تطهير الأرض من الشرك؛ لأنْ التوحيد هو 
الأساس الذي تبنى عليه القوانين الفرديّة والاجتاعيّة» والدفاع عن هذا الأصمل حل مشروع 
للإنسانية يجب استيفاؤه بأيّ وسيلة ممكنة." 

كما أن العدوٌ لا يعد عند السيد الطباطبائي من ضمن نسيج المجتمعء إذ يقول: «أنْ العدو 
المحارب الذي لاا همٌ له إِلّا أن يفني الإنسانيّة ويلك الحرث والنسلء لا ترتاب الفطرة 
الإنسانيّة أدنى ريب في أنّهِ يجب ألا يُعدَ جزءًا من المجتمع الإنساني الذي له التممّع بمزايا الحياة 
والتنعّم بحقوق الاجتماعء وأنّه يجب دفعه بالإفناء فم| دونه.. والإسلام لا وضع بنية المجتمع- 
المجتمع الدينيّ -على أساس التوحيد وحكومة الدين الإسلاميٌ» ألغى جزئيّة كل مستنكفي 
عن التوحيد وحكومة الدين من المجتمع الإنساني... لا يعامل معه إِلّا معاملة غير الإنسان الذي 
للإنسان أنْ يحرمه عن أيّ نعمةٍ يتمتّع بها الإنسان في حياته» ويدفعه بتطهير الأرض من رجس 
استكباره وإفساده فهو مسلوب الحرمة عن نفسه). " 


الزواج: 
إن الزواج من السئن الفطريّة المودعة في الإنسان» وبهذا الصدد يقول السيد الطباطبائي: «النكاح 
والازدواج من السئن الاجتاعبّة التي لم تزل دائرةً في المجتمعات الإنسانيّة» أي مجتمع كان على 
ما بيدنا من تاريخ هذا النوع إلى هذا اليوم» وهو في نفسه دليلٌ على كونه سنَةٌ فطريّة ).4 

ومن الأدلّة الأخرى التي يذكرها العلامة لفطريّة الزواجء إن الذكر والأنثى يجهّزان بحسب 
١.الحج:ة‏ 
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الخلقة بوسائل التناسلء وأيضًا وجود غريزة حبٌ الأولاد» وإنَ الزواج سبب بقاء النسل» 
وإِنْ المرأة سكنًا للرجل؛ ولزوم تأسيس البيت والأسرة. ثمٌّ يقول: «والمجتمعات التي تحترم 
هذه الأصول والأحكام الفطريّة في الجملة» لا مناص لا من الإذعان بسئة النكاح على نحو 
الاتخضاص بوجة يمع الاتاط الرجال والتساءغل تحو يبطل الأساف... فالفحقاء 
والسفاح الذي يقطع النسل ويفسد الأنسابء أوّل ما تبغضه الفطرة الإنسانيّة القاضية 
بالتكاح».' 


الإرث: 

يعتقد الععلامة أن أساس الأحكام والقوانين الإنسانيّة في الإسلام هو الفطرة التي فطر الناس 
عليها. وقد بنى الإرث على أساس الرحم التي هي من الفطرة والخلقة الثابتة» ثمّ بعد تأسيس 
هذا الأمر يبدأ بشرح طبقات الإرث وكيفيته." 


الوا 
وقد مرٌ بنا موقف الإسلام من الرقٌ وما تبدي إليه الفطرة فراجع. 
خامسًا: مباحث أبستمولوجيّة: 
يرى العامة الطباطبائي يك أن الحياة الإنسانيّة حياةٌ فكريّةٌ؛ ولذا حتٌ القرآن الكريم على الفكر 
الصحيحء وعند التتبّع لآيات القرآن نرى أن ما يزيد عن ثلاثاثة آية تدعو إلى التفكّر والتعقل» 
وقد أحال القرآن معرفة الفكر الصحيح إلى ما يعرفه الناس بحسب عقوهم الفطريّة وإدراكهم 
المركوز في نفوسهمء و بهذا يقول السيد الطباطبائي: 
«وهذا الإدراك العقلي أعني طريق الفكر الصحيح الذي يحيل إليه القرآن الكريم ويبني 
على تصديقه... هو الذي نعرفه بالخلقة والفطرة» ما لا يتغيّر ولا يتبدّل ولا يتنازع فيه 
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إنسانٌ ولا يختلف فيه اثنان».١‏ 
فهناك إِذَا معارف فطريّة أَوَلِيّة مودعة في صميم خلقة الإنسان با هو إنسان» وهذه المعارف 
الفطريّة هي المحك والمعتمد في الوصول إلى سائر المعارفء و بهذا يقول العلامة: 
«القرآن الكريم هدي العقول إلى استعمال ما فطرت على استعماله. وسلوك ما تألّفه 
وتعرفه بحسب طبعهاء وهو ترتيب المعلومات لاستنتاج المجهولات» والذي فطرت 
العقول عليه هو أن تستعمل مقدَّماتٍ حقيقيّة يقينّةَ لاستنتاج المعلومات التصديقيّة 
الواقعيّة وهو البرهان» وأن تستعمل فيا له تعلّق بالعمل من سعادةٍ وشقاوة» وخير 
وشرّ ونفسيع وضررء وما ينبغي أنْ يختار ويؤثّر وما لا ينبغي وهي الأمور الاعتباريّة: 
المقدّمات المشهورة أو المسلّمة وهو الجدل» وأن تستعمل في موارد الخير والشرٌ المظنونين 
مقدّمات ظنيّة لإنتاج الإرشاد والهداية إلى خير مظنونء أو الردع عن شرّ مظنون»." 
كما أن الفطرة تدعو إلى اتّباع العلم وتمنع عن اتباع غيره. وذلك «أنَّ الإنسان بفطرته الموهوبة 
لا يريد في مسير حياته باعتقاده أو عمله إِلّا إصابة الواقع» وا حصول على ما في متن الخارج»." 
وبهذه العلوم الفطريّة يرد العلامة الطباطبائي على السوفسطائيّين إذ يرى أّهم: 
«محجوجون ب تعترف به نفوسهم اعترافًا اضطراريًا في أفعال الحياة الاختياريّة 
وغيرهاء فإِئّم يتحرٌكون إلى الغذاء والماء عند إحساس ألم الجوع والعطش ... وبالجملة 
كل حاجةٍ نفسانيّة أ همتها إليهم إحساساتهم أوجدوا حركةً خارجيّةَ لرفعها... ).؛ 
ومن الأمور التي تذكر في مباحث نظريّة المعرفة» الإشارة إلى موانع المعرفة» وهنا يشير 
العلامة إلى الذنوب والفسق وعدم التقوى بوصفها موانع للمعرفة الصحيحة؛ وعليه فإِنَ 
«العقل إَِّا يستقيم في عمله إذا استقام الإنسان في تقواه ودينه الفطريٌ... قال تعالى: إوَمَنْ 


1 م.نءج0: ص 700. 
03 مك ص17 7. 
1 م.نء ج17: ص17. 


.65١ص:١جءن.م.؟‎ 


5 * الدين والفطرة 


يَرُعَبُ عَنْ مِلَّة إِبْرَاهِيمَإلّامَنْ سَفِةَ كَفْسَّهُ4! أي لا يترك مقتضيات الفطرة إِلّا من فسد عقله 
فسلك غير سبيله. والاعتبار يساعد هذا التلازم بين العقل والتقوىء فإِنْ الإنسان إذا أصيب في 
قوّته النظريّة» فلم يدرك الح حقّاء أولم يدرك الباطل باطلاء فكيف يلهم بلزوم هذا أو اجتناب 
ذاك؟ ... وكذلك الإنسان إذا فسد دينه الفطري ولم يتزود من التقوى الديني لم تعتدل قواه 
الداخليّة... ومع اختلال أمر هذه القوى لا تعمل قوّة الإدراك الفطريّة عملا مرضيًا»." 
فالتقوى وإِنْلم تكن طريقًا مستقلًا للمعرفة ونيل الحقائق وراء الطريق الفكري الفطريّ 
الذي يتعاطاه الإنسان تعاطيًا لا مخلص له منه» لكنها تردٌ النفس الإنسانيّة المدركة إلى استقامتها 
الفطرية ." 
سادسا: مباحث تربوية: 
لقد أشار العلامة الطباطبائي إلى مباحث تربويّة كثيرة في تفسير الميزان» وحاول إثبات بعضها 
بالمنهج الفطريّ مضافًا إلى ما ورد حولها من نصوص معتبرة. 
في مجال الأخلاق نرى أن الإنسان مفطورٌ على العمل الصالحء وينفر من الخبائث ومساؤى 
الأخلاق.؛ فالخبائث التي تُسبّبٍ مرض القلب تدلّ على الخروج من استقامة الفطرة»” وعليه 
فإن الإنسان يميل بفطرته نحو الأخلاق الفاضلة؛ وينفر عن الخبائث ومساوئئ الأخلاق. 
وفي مجال الوفاء بالعهد نرى تأكيد القرآن المتكرّر عليه سواء فيه العهد الفردي أم العهد 
الاجتماعي؛ وقد أخذت الآيات الدالّة على لزوم الوفاء بالعهد هذا الأمر متساكًا عليه وهذا يدل 
على! أن ذلك مما يناله الناس بعقوهم الفطريّة» وهو كذلكء وليس ذلك إلا لأنْ العهد والوفاء 
به مما لاغنى للإنسان في حياته عنه أبدّاء والفرد والمجتمع في ذلك سيّان».١‏ 


.17١ البقرق‎ .١ 

”. الميزان» ج2: ص .317-11١‏ 

“. م.ن» ج0: صص 778-7717 بتفصيل أكثر. 
5. م.ن»ج5: ص77 7. 

. م.ن» ج5: ص 70717 
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وفي مجال الآداب الحسنة» وهي الهيئة الحسنة التي ينبغي أنْ يكون عليها فعل الإنسان» 
فقد أطبق العقلاء على ذلك من دون اختلافء' ومنها أن الفطرة تمنع الإنسان من التمسّك 
بالخرافات؛ لأنّ «الإنسان لما كانت آراؤه منتهية إلى اقتضاء الفطرة الباحثة عن علل الأشياء؛ 
والطبيعة الباعثة له إلى الاستكمال بم| هو كاله حقيقة. فإِنْه لا تخضع نفسه إلى الرأي الخرافي»." 
ومنها احترم الوالدينء وذلك أن العاطفة المودعة بين الأب والأم والأولاد تعد من 
أعظم دعائم المجتمع الإنسانيء وعليه فإِنْ السئّة الاجتماعيّة الفطريّة توجب احترام الوالدين 
والإحسان إليهما." 
ومنها الدعاء والاستعانة بالله تعالى والتضرّع إليه عند انقطاع الأسباب. فإنّهِ من الأمور 
الضروريّة التي يجدها كل إنسانٍ من نفسه ول لو ينتحل دين خاضًا؛ إذ إِنّه لا ينقطع رجاؤه 
وأملة ععل العتذاقنه ولا رجاء إلا وهتاك مر سي منه تعن الرساء من الأنساةبالعخلص من 
البليّة عند اتقطاع الأسباب, دليلٌ على أنّهِ يرى أَنَّ هناك سببًا فوق هذه الأسباب المنقطع عنهاء 
لا تعجزه عظائم الحوادث وداهمات الرزايا... هذا شيء يجده الإنسان من نفسه وتقضي به 
فطرته).. ومن هنا يلتجئ إلى الدعاء والتضرّعء «فإنَ حقيقة الدعاء والسؤال هو الذي يحمله 
القلب ويدعو به لسان الفطرة».” 
ومنها مسألة الغذاء والطعام الذي يتناوله الإنسانء فيرى العلّامة الطباطبائي أن نظام 
التكوين وناموس الخلقة هو الذي وضع حكم التغذَّي للإننسانء كا أن نظام الخلقة أودع 
في الإنسان أجهزة الغذاء» والإسلام با آنه دين فطريّ يجوّز ما هدي إليه الخلقة وتقضي به 
الفطرة من نظام الغذاء ولكن يقئّنه من جهة حكم العقل بلزوم اجتناب ما فيه ضررٌ جسانيّ 


له م.ن» ج1: ص/70217. 
؟.م.نءج١:‏ ص١47.‏ 
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أو معنويٌ.! 

ومنها الزينة» وهي من أهمٌ ما يعتمد عليه الاجتماع الإنساني» وهي من الآداب العريقة 
التي تلازم المجتمعات» ولو فرض ارتفاعها من أصلها في مجتمع من المجتمعات انهدم الاجتماع 
وتلاشت أجزاؤه» وقد ألهم الله الإنسان تاذ أنواع الزينة لنفسه من طريق الفطرة؛ ويؤيّد هذا 


ما ورد في قوله تعالى: #قُلْ مَنْ حَرّمَ زيئَة الله البى أخْرَج لِعِبَادِه وَالطَيَاتِ مِنَ الرَرْق4". 
قال العلّامة الطباطبائى: 


«والله سبحانه يذكر في هذه الآية أن هناك زينة أخرجها لعباده. وأظهرها وبيّنها 
لهم من طريق الإهام الفطريء ولا تلهم الفطرة إِلَّا بِئِيءِ قامت حاجة الإنسان إليه 
نحستها" 

وكا أن الإنسان مفطورٌ على الزينة» فهو مفطورٌ أيضًا على حب المزايا الحيويّة التي 
يستكمل بها حياته؟ فالفطرة الإنسانيّة داعي إلى العمل والاكتسابء والتوسّل بالفكر 
والإرادة والاجتهاد في تنظيم العوامل والعلل» وهي التي توصل الإنسان إلى المقاصد 
الإنسانيّة والأغراض الصحيحة. ولو سّك الإنسان بهذه السئن الفطريّة » ارتفعت 
عن قلوبهم العداوة والبغضاءء.” ولأجل أن يستقيم الإنسان ويأخذ بالطريق الصحيح 
والنهج القويم أمره تعالى بقوله: #وَاسْأَلُوا الله مِنْ فَضْلِهِ) فقد «صرفهم الله تعالى إلى 
نفسه» ووجّه وجوههم نحو فضله. وأمرهم أن يعرضواعًا في أيدي الناس ويُقبلوا إلى 
جنابه» ويسألوا من فضله فإن الفضل بيد الله وهو الذي أعطى كل ذي فضل فضلّه)." 


وبهذه الطريقة يمكن توجيه الفطرة الطالبة للكمال والمنافع نحو الطريق الصحيح» 


١.م.ن»ج4:‏ صص .1875-١86‏ 
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إذ الإسلام يؤيّد حكم الفطرة ويهذّبه من شوب الأهواء والأماني الفاسدة» ويصفي 
أمره في جميع الموارد» ويجعلها جميعًا شريعة إنسانيّةَ يسلكها الإنسان على الفطرة» 
ويخلّصها من ظلمة التناقض إلى نور التوافق والتسالم».١‏ 


علمً) بأَنَ متابعة الموى وطول الأمل يمنع من الإصغاء إلى حكم الفطرة." وعليه فإِنَ 
«الشرائع الإهيّة ثم الدواعي النفسانيّة الموافقة لها كلّها فطريّة» والدواعي النفسانيّة الموافقة 
للموى النفس المخالفة لأحكام الشريعة مخالفة للفطرة».' وقد أكّد العالامة الطباطبائي كثيرًا في 
تفسير الميزان وني موارد عدّة على التلازم الموجود بين الذنوب وبين إطفاء نور الفطرة»؟ مضافًا 
إلى هذا فإِنَّ الله تعالى قد فطر الإنسان أيضًا على «تقبيح الفساد والاعتراف بشؤمه».* 

ومنها قضاء الفطرة بمتابعة الحقّ» والحقٌ عند السيد الطباطبائي هو الرأي والاعتقاد الذي 
يطابقه الواقع ويلازمه الرشد من غير غيّ»' وحقيّة هذا الحقّ تنشاً من الله تعالى يقول السيد 
الطباطبائي: (إِنْ الحقّ من الاعتقاد والقول والفعل إِنَّ) يكون حقا بمطابقة السئّة الجارية في 
الكون للّذي هو فعله» فا حقٌ بالحقيقة إِنّ) يكون حقا بمشيتته وإرادته»." فالإنسان «مفطور 
على صلاحيّة إدراك الحقّ والخضوع له. فلو بّن له الحقّ من السبيل التي يألفهاء لم يلبث دون أن 
يعقله» وإذا عقله اعترفت له فطرته» وخضعت له طويته). “ 

وقد أشار العلامة الطباطبائي في غير مورد إلى أن متابعة الح من الأمور الفطريّة المودعة في 
الإنسانء" كا أنه بعدما يؤكّد على هذه الخاصّيّة» يرى أنْ من المستحيل أن يتبع الإنسان الباطل 
باهوباطل ع وآن يفضيو الشسقاء واتقسراة واه تامو خب اة بل إلدرلسن عليه الأمرء 
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فحينم| يخلد إلى الأرض ويتبع الهوىء يزعم أَنّه مهتدء ويأخذ الباطل بعنوان أنه حو ويركن إلى 
الشرٌ بعنوان أنه خيرٌ وسعادة» «فالإدراك الفطريٌّ محفوظ له غير أنه يطبقه في مقام العمل على 
غير مصداقه».! 

ثم إن الفطرة ىا تحكم بمتابعة الحقّء تحكم كذلك بمتابعة الحادي إلى الحقٌ لما عنده من الحقٌ. 
وعليه: (فمن الواجب ترجيحه على من لا يهدي إليه أو هدي إلى غيره؛ لأنْ اتباع الحادي إلى 
الحق اتباعٌ لنفس الحقٌ الذي معه. ووجوب اتباعه ضروري»." 
الخاتمة 
ربّا يكون العلامة الطباطبائي من أكثر العلماء استخدامًا للمنهج الفطريّ لاسيّا في تفسيره 
الميزان» رغم أنه يتمسَّك أيضًا بسائر المناهج الإسلاميّة» لكنّه يحاول أن يثبت أمهات المسائل 
الاجتاعيّة والعقديّة والتربويّة بالمنهج الفطريّ؛ لأنّه الأساس والمعتمد» فنراه يثبت التوحيد 
والنبوة والمعاد بالفطرة» وكذلك مباحث الإنسان وما يحتاج إليه من اجتماع وحكومةٍ وقانونٍ 
ودين» ونيل السعادة والبعد عن الشقاء والباطلء يغبت هذه الأمور كلّها وغيرها بالمنهج 
الفطريّ» وإِنْ أمكن إثباتها بسائر المناهج أيضًّاء غير أنه ربّا يرى قوّة هذا المنهج وسهولة الإذعان 
به من بين سائر المناهج» مضافًا إلى اشتراكه بين جنيع البشر من دون تفاوت؛ وهذا ما دعاه إلى 
التمسّك به واستخدامه في أكثر من مورد. 


1 م.نءج8: ص ١٠/ا‏ وأيضًاج ٠‏ ١نص6ه.‏ 
5 م.ن» ج١٠‏ ١نضص6ه.‏ 


موقع الفطرة في المنظومة المعرفينّ للحكيم الشاه آبادي! 


محمّد غفوري نجاد 


انان لكب الل البرز امد عل الفناة أبادي (1841-149هنء دو فد وقرية مسار 
تطور نظرية الفطرة. يعود ظهور نظريّة الفطرة في الثقافة الإسلامية بجذوره في تعاليم الكتاب 
والسنة." بيد أن الطرح الجاد لموضوع الفطرة بوصفها بحثًا فلس فيا وعرفانيًا مهنا والتمسّك 
بمقتضيات الفطرة الإنسانيّة ‏ لإثبات بعض الأبحاث الفلسفيّة لا شك في أنّه من إيداعات 
الحكيم الشاه آبادي. وعليه يجب عد الحكيم الشاه آبادي هو المؤسس لنظريّة الفطرة في القرن 
الأخير. 

ما موقع الفطرة في المنظومة الفكريّة للحكيم الشاه آبادي؟ وهل يمكن تكوين منظومة 
معر فيِّ منسجمةٍ من آرائه في حقل الفطرة؟ وما هي أدوات نظريّة الفطرة في منظومته الفكريّة 
والمعرفيّة؟ وأيّ واحدٍ من تنظيراته في هذا الحقل له جذورٌ في الآراء السابقة» وأيّ واحدٍ منها 
يُعدٌ من إبداعاته؟ وكيف يمكن بيان الخطوة الكبيرة لنظريّة الفطرة في آرائه؟ وفي ظل أيّ عوامل 
حدثت مثل هذه الخطوة والقفزة في مسار تطوّر هذه النظريّة؟ هذه هي الأسئلة التي نسعى 
للإجابة عنها في هذه الدراسة. 


.١‏ المصدر: غفوري نجاد, محمدء المقالة بعنوان «نقش فطرت در اثبات مبدأ در منظومه معرفتى حكيم شاه آبادى» في 
مجلة بذزوهشتامه فلسفه دين» التي تصدر في الجمهوريّة الإسلاميّة الإيرانيّة باللغة الفارسيّة» العدد 1, خريف وشتاء 
9 الصفحات 5١‏ إلى /”. 
تعريب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي. 

؟. غفوري نجاد» «آيه فطرت ونظريه توحيد ودين فطري رهيافت تاريخي»؛ وغفوري نجاد, وببشتي» «آيه ميثاق ونظريه 
خداشنامي فطري رهيافت تاريخي)؛ ص 4 - 77. 
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التقرير التحليان للآراء 


المفاهيم 
لقد عمد الحكيم الشاه آبادي في بعض المواضع إلى تعريف الفطرة ب (لوازم وجود المدرك). 
وعلى هذا الأساس فإن الموجودات التي تتمتع بخصوصيّة الإدراك» تحتوي على بعض اللوازم» 
وإِنْ مجموع هذه اللوازم هي التي تؤلّف فطرة هذه الموجودات.١‏ 

وقد عمد في موضع آخر_من خلال بيان المعنى اللغويّ لمادة (فطر) والاشتقاق الصرفي 
لمفردة (الفطرة) ‏ إلى اه ب (كيفية الإيجاد)؛ وذلك لأن (الفطرة) تعني الإيجاد. والفطرة 
على وزن فِعلّةه مصدر نوعي يُستعمل لبيان الحيئة والكيفيّة. وعليه تكون الفطرة بمعنى كيفية 
الإضاد و كان الرجود و الآ اد حقيقةٌ واحدة؛ إذًا لا تكون القنطرة شيا آخبر سسوى الكيفية 
الوجوديّة للإنسان. وبعبارة أخرى: إِنْ الصفات ليست من لوازم وجودها.' 

إن الحكيم الشاه آبادي لا يرى فطرة الإنسان مجعولة بالذات» بل يعدّها متعلقةٌ للجعل 
بالتبع؛ وذلك لأنْ الذي يتم جعله بالذات هو وجود الإنسان. وإِنّ العشق وسائر الفطريّات 
الأخرى من لوازم وجوده." 

يعد الحكيم الشاه آبادي ‏ بعد محيي الدين بن عربي ‏ من أهمٌ المفكرين الذين بحثوا حول 
ماهيّة الفطرة وعملوا على التأمّل والتنظير فيها بشكل مستقل. لقد سبق لمحبي الدين بن عربي 
أذ يمف ف مامثة القطزة و مقاء اكوا عن بحن أسعلة التكير الترمذي: وقد عمتب اق هذا 
المقام ‏ إلى التنظير في ماهيّة الفطرة بمعناها العام (الشامل لفطرة جميع المخلوقات)» كا تعرّض 
إلى بيان ماهية فطرة الإنسان من أربع حيثيات. وإِنْ صياغة محبي الدين بن عربي في هذا الباب 
متأثرةٌ تمامًا بالنظام المعرفي العرفاني له.؛ 


. 177 الشاه آبادي» شذرات المعارف» ص‎ .١ 
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وأما المفكرون المسلمون الذين سبقوا محبي الدين بن عربي والحكيم الشاه آبادي فقد تحدّثوا 
حول الفطرة في مناسباتٍ متنوّعةٍ وفي مواضع متفرّقةِ» وضمن إشارات إجمالية» ولكنهم لم 
يعمدوا إلى التنظير حوها بشكل مستقل ٠.‏ 
إثبات المبدأ والصفات الكمالية وبعض أحكامه الفلسفيّة 
لقد عمد الحكيم الشاه آبادي من خلال التمسّك بمقتضيات الفطرة الإنسانيّة ‏ إلى إقامة 
مايصل مجموعه إلى عشرة براهين على إثبات الواجب تعالى» ومن بين الطرق التي سلكها 
الحكيم الشاه آبادي لتحقيق هذه الغاية الاستناد إلى فطرة حب الكمال» وفطرة الافتقار» وفطرة 
الإمكانء وفطرة الأملء وفطرة الانقياد. وفطرة الخوف» وفطرة البغض والنقص» وحبٌ 
الأصلء إِنْ برهان فطرة الافتقار قد أقيم على أساس نظريّة الإمكان الفقري لصدر المتأَفْينء 
ومن خلال الاستناد إلى الفقر والاحتياج الوجوديّ للإنسان إلى الواجب [تعالى] يعمل على 
استنتاج وجوده. وإِنْ برهان فطرة الإمكان يمثل تقريرًا آخر عن برهان الوجوب والإمكان 
لابن سيناء حيث يستنتج وجود الواجب [تعالى] من طريق الإمكان الماهوي للممكنات.' إن 
الحكيم الشاه آبادي قد عمد من خلال نسبة الإمكان الفقريّ والماهويٌ للإنسان إلى فطرته إلى 
بيان البرهانين السابقين في إطار أدبيات جديدة. وأما سائر البراهين الأخرى فهي من إبداعاته» 
ولم يتم العثور على أيّ واحدٍ منها في آثار من سبقه من الحكاء. " 

لقد أقام الحكيم الشاه آبادي من خلال الاستناد إلى الأمور الفطريّة الخمسة المتبقية إلى إقامة 
نراهين غل إثبات الواجب [تعال].وهذة الراعين تتسترك من حيث الكرى» وهده الكيزرئ 
المشتركة عبارةٌ عن قاعدة (تكافؤ المتضايفين من حيث الوجود والعدم). ويمكن بيان الصورة 
المختصرة والمبسّطة لهذه البراهينء على النحو الآتي: 


به وجود خداوند)» ص .57-71١'‏ 
.١‏ غفوري نجاد. «تطور تاريخي نظريه فطرت در فلسفه وعرفان اسلامي». 
؟. الشاه آبادي» الإنسان والفطرة ص .7١9‏ 
38 غفوري نجاد. «تطور تاريخي نظريه فطرت در فلسفه وعرفان اسلامي». 
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-إِنَ الفطرة تععشق الكمال المطلق. وإِنْ وجود العاشق بالفعل» يستوجب الوجود الفعلي 
للمعشوق؛ وذلك لأن المتضايفين متكافتئان من حيث الوجود والعدم والقوّة والفعل. وعليه 
إن الكمال المطلق موجود.' 

إن الفطرة منقادةٌ وخاضعةٌ للكمال المطلق. وإِنْ الخاضع بالفعل يقتضي أَنْ يكون المخضوع 
له متحققًا بالفعل أيضًاء" 

-إِنَ الفطرة متفائلةً على الدوام» وعلى أساس هذا التفاؤل والأمل يعمل الإنسان على تنظيم 
أموره اليومية. وحيث يكون الراجي بالفعل متحقَقَاء نستنتج من ذلك أن المرجوّ منه متحقق 
أيضًا. إن الفطرة من جهة ‏ لا تتعلّق بالأمور التي تتعرّض للتحوّل والتغيير» ولا يأمل بها 
خيرًا. وعليه فإن الذي تأمل الفطرة به يجب أنْ يكون موجودًا حرا وعليرًا وقديدًا,؟ 

-إِنَ الفطرة وجلةٌ وخائفةٌ على الدوام من فقدان كمالاتهاء ون الخوف والوجل أمرٌ إضاني؛ 
وعليه إن تحقق الخائف والوجلء يقتضي أن يكون المخوف منه موجودًا في دار التحقق أيضًا.؛ 

-إِنْ الفطرة تحبّ أصل ذاتها على الدوام؛ وإِنْ موجودات هذا العالم تعاني من النقص بأجمعها؛ 
ولذلك فإئّها لاتقع متعلّاالمحبّة الفطرة. وعليه لا يمكن لأيّ منها أن يكون أصلًا ومنشاً لوجود 
الإنسان. ومن ناحية أخرى فإِنّ فعلية المحبٌّ» تقتضي أنْ يكون المحبوب متحقّقًا أيضًاء” 

كما أن الحكيم الشاه آبادي _بالإضافة إلى قاعدة تكافؤ المتضايفين قد تمسّك في بعض 
الموارد بكبرى أخرى أيضًّاء وهي عبارة عن عصمة الفطرة وعدم وقوعها ني الخطأ. وعلى هذا 


.١‏ الشاه آبادي, الإنسان والفطرة ص 70-/اا. 
”. م.نء صص 779-37177. 
“. م.نء صص 37179 -7777. 
4 م.نء صص 710-1775 
4. م.ن» صص 518-155 7. 
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الأساس حيث تكون الفطرة واقعةً في حبٌ الكمال المطلق»١‏ وعقد الآمال عليه ' والخشية منه." 
فإنها لاتقع في الخطأ؛ إذَا يكون متعلّق الحبٌ والأمل والخشية متحققافي الخارج أيضًا. ىا 
أن للحكيم الشاه آبادي في مقام الاستدلال على مفهوم عصمة الفطرة ‏ كلامًا يقبل الإحالة 
إلى حكمة الله سبحانه؛ بمعنى أنه يبدو وكأنّه يروم إقامة هذا المفهوم على أساس حكمة الله 
سبحانه. ؟ 

وفي مقام نقد هذا الكلام لا بدَّ من الالتفات إلى هذه النقطة وهي أنْ الاستناد إلى حكمة الله 
سبحانه في مقام إثبات عصمة الفطرة وإِنْ كان في حدّ ذاته تامًّا من الناحية المنطقيّة والعقلانيّة 
ولا يتطرّق إليه الخلل» بيد أن هذا الاستناد يجب أنْ يأتي من الناحية المنطقيّة بعد إثبات وجود 
الله واتصافه بالحكمة. وعلى هذا الأساس لا يمكن الاستناد_في مقام إثبات ذات الله سبحانه 
- إلى دليل يتوقف على حكمة الله. والحاصل أن البراهين الثلائة الأخيرة التي يقيمها الحكيم 
الشاه آبادي لا تخلو من الخلل ولا يمكن من الناحية المنطقيّة أنْ نستصج منها إثبات وجود الله 
سبحانه. وقد عمدنا في موضع آخر إلى نقد آراء الحكيم الشاه آبادي حول عصمة الفطرة وعدم 
قابليتها للخطأ بالتفصيل.” َ 

وعلى كل حال فإِنْ الحكيم الشاه آبادي قد عمد من خلال التمسّك بسبعة أمور فطريّةٍ إلى 
إقامة عشرة براهين على إثبات المبدأ من طريق التمسّك بمقتضيات الفطرة. وبغض النظر عن 
بعض الملاحظات الانتقادية الموجودة على بعض براهينه»' تعد هذه المجموعة من البراهين من 
خلال التمسّك بمقتضيات الفطرة الإنسانيّة من إبداعات الحكيم الشاه آبادي» وهو أمرٌ جديرٌ 
بالثناء والتقدير. 


.59صءن.م.١‎ 

؟. م.نء صص 775-171794. 

*'. م.نء صص 710-71735. 

4. م.ن»ء ص 5 -1؛ والشاه آبادي. شذرات للعارف» ص 179 . 
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وقد عمد الحكيم الشاه آبادي في موضع آخر_ من خلال تجزئة الكمال المطلق إلى أنحاء 
اليه سفرعة ب إل القول أن الأسحانة عاشيٌ لكل واسد من هذه الأتحاء» وغل هذا الأساين 
فإِنَ الإنسان يعشق العلم اللامتناهي» والقدرة التامّة واللامتناهية» والحياة البحتة واللا محدودة» 
والابتهاج والسرور اللامتناهي» وإظهار وإبراز الكمالات الباطنية إلى ما لا نهاية» وإدراك الكمال 
وشهود المقام في حدّ اللاتناهي. إن الحكيم الشاه آبادي يقدّم بعض التوضيحات في ذيل كل 
واحدٍ من هذه العناوين» ويسعى من خلال تقديم الشواهد العينيّة إلى إثبات حبٌ الإنسان لكل 
واحدٍ من هذه الموارد السبعة.' إن دراسة أفكار الحكيم الشاه آبادي في هذا المجال» تثبت أنه 
يسعى إلى الاستدلال على الصفات السبعة لذات الله سبحانه ‏ التي قال بها المتكلّمون المسلمون 
منذ القدّم من طريق الفطرة. ون هذه الصفات السبعة المذكوره. عبارة عن: العلم والقدرة 
والحياة والإرادة والتكلّم والسمع والبصر. 

كما تعرّض الحكيم الشاه آبادي إلى بعض الأحكام الفلسفيّة لبحث واجب الوجود. وسعى 
إلى إثباتها من خلال الاستفادة من مقتضى الفطرة. ويَعدٌ نفي الماهيّة والجسانيّة والتحيّز في المكان 
عن واجب الوجود. من بين هذه الأحكام. وقال في مقام نفي الماهيّة عن واجب الوجود: (إذا 
كان المراد من الماهيّة في قضية (إِن الواجب ماهيّة من الماهيّات) هو الإنيّة الوجوديّة أو ال هوية» 
لا ايكون ذلك مخالًا لمقتضى الفطرة. وأما إذا كان المراد هو المعنى الاصطلاحي للماهية-أي: 
الكلي الطبيعي الذي لا يأبى عن الوجود والعدم_كان هذا مخالمًا لمقتضى الفطرة؛ وذلك لأن 
معشوق الفطرة عبارة عن اقتضاء بحت وخير محض. وبعبارة أخرى: إن الفطرة عاشقة لأمر 
أصيل وحقيقي يكون في ح د ذاته ومن تلقائه ومن دون حاجة إلى أيّ حيثية أخرى, منشاً 
للخيرات والكمالات. ثم يستنتج من عدم كون الواجب ماهية» نفي الجنسية والفصلية والنوعية 


والعرّضية عنه)»." 


.07- 58 الشاه آبادي, الإنسان والفطرة ص‎ ١ 
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يقول الحكيم الشاه آبادي في مقام نفي التجسيم والتحيّز في المكان عن الواجب [تعالى]: إِنْ 
الموجود المتجسّم ليس معشوقًا للفطرة؛ وذلك لأنَ الموجود المتجسّم محدودٌ في الكمال والجمال» 
وإِنْ معشوق الفطرة هو الكمال والجمال اللا محدود.' 

والحاصل هو أن الحكيم الشاه آبادي قدّم ابداعاتٍ متعدّدةً في إثبات المبدأ وصفاته الكاليّة 
من طريق التمسّك بمقتضيات الفطرة الإنسائيّة. وبغض النظر عن الانتقادات الواردة على 
بعض براهينه على إثبات الواجبء" فإِنْ إقامة هذا العدد من البراهين من طريق الفطرة؛ يُعدٌ 
أنجارًا فلسفيًا كبيرًا. كما أن فتح الباب أمام الفطرة للدخول في بعض الأبحاث الفلسفيّة» من 
قبيل: نفي الماهيّة عن الواجب وما إلى ذلك. لا تُرى في آثار من تقدّم عليه من الحكماء. 
تحليل لفطريّة الدين 
يذهب الحكيم الشاه آبادي إلى الاعتقاد بأنْ مجموعة معارف الدين فطريّة. وهو يرى أنْ لذات 
الإنسان» بعض الالتزامات من الناحية الفطريّة» ومن بينها ما يلي: 

.١‏ الالتزام بمعرفة الحقائق والمبداً والمعاد (المعرفة). 

؟. الالتزام بالخضوع أمام الكامل (العبوديّة)» والشاهد على ذلك يتمثل في الاحترام الذي 
يُبديه الناس على نحو فطريّ تجاه الشخص الحاضر واُنعم والمقتدر والمحبوب وما إلى ذلك» 
ويبدون تجاهه أنواع الخضوع والتواضع. 

". الالتزام بالعدل» فحتى الشخص الظالم يرى نفسه مُلرْمًا بذلك؛ إذ إِنّه عندما يرى تمرّدًا 
وعدم إطاعة من الذين يأتمرون بأوامره. فإِنَ عرق الشعور بالانتقام يتحرّك عنده. ويسعى إلى 
الانتقام منهم. وهذا إِنْ دلّ على شيء فهو يدل على أن الظالم بدوره يلتزم في فطرته بالعدالة؛ 
لأنه يرى إطاعة الخاضعين له حمًا من حقوقه عليهم؛ وحيث يرى تضبيعًا منهم هذه الحقوق 
ظلًا له وعدم العدل تجاهه. فإِنّه يسعى إلى الانتقام والانتصار لذاته تجاه هذا الانتهاك الصارخ 
للعدل من وجهة نظره. 


53 م.نء ص 190-594. 
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يرى الحكيم الشاه آبادي أن الأديان السماويّة بصدد البيان التفصيلي لهذه الالتزامات» وأنَ 
الكتب السماوية إِنَّْا هي شرح للكتاب التكوينيٌ لذات الإنسان. وعلى هذا الأساس يكون الدين 
أمرًا فطركاء والإنسان معديّنا بالذات١١‏ 

وفي موضع آخر تم بيان وجوه أفضليّة تحليل الحكيم الشاه آبادي لفطريّة الدين» بالمقارنة 
بع الشاسير الأخرق المذكورة في هذا الشأن على هامش آية الفطرة." 
إثبات النبوّة العامة 
لقد استنتج الحكيم الشاه آبادي ‏ استنادًا إلى البيان أعلاه ‏ أن الفطرة تحكم بوجوب التديّن؛ 
وذلك لأنْ الإنسان لا يستطيع الوقوف على الحياد فيه يتعلّق بالنسبة إلى الالتزامات الفطريّة 
الفلائة المذكورة آثقاء ويقخل عدها ولا يعمل عل أسامسها. ومن تاحية أخصريء فإن هذه 
الاقتضاءات الفطريّة تدل على هذه النقطة وهي أن الإنسان يستطيع أن يدركها بشكل كامل» 
وأنْ يعمل على أساسها ويتمكّن من الحصول على المصالح المترتبة عليها؛ وذلك لأنْ الفطرة 
معصومة من الخطأ. لولم تكن لدى الإنسان إمكانيةٌ الوصول إلى مقتضيات الفطرة» وعمدت 
الفطرة في الوقت ذاته إلى توجيهه نحو تلك الجهة والناحية» سوف تكون فطرته خاطئة» في حين 
أن الفطرة لا تقع في الخطأ. 

إن مقتضى الحكمة الإهيّة أنّه عندما يُودَع ميل في فطرة الإنسانء يكون الوصول إلى المورد 
الذي تميل إليه فطرته أمرًا ممكنًا. وهذا هو المعنى المراد من عصمة الفطرة في هذا المقام. وعليه 
نقول: حيث لا يمكن لأيّ فطرة أن تكتشف الصغريات والمصاديق الجزئيّة للعبوديّة والعدالة» 
وإ القطرة الحانة للداس إنا مكتل:يياة الكبرياعه تسد مآلك أةالقطر كادي 1د 
النبيّ] يجب أن تكون موجودةً لكي تقف على الصغريات المذكورة» وتعمل على بيانها وكشفها 
للناسء وإِلّا لزم من ذلك تعطيل الفطرة العاشقة. ومن ناحية أخرى فإِنَ الفطرة العادلة تحكم 
١‏ الشاء يادي الإنسانا مقط 6 صن 16د :ل 


؟. غفوري نجادء «آيه فطرت ونظريه توحيد ودين فطري؛ رهيافت تاريخي)» ص -/٠١‏ 87. 
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بأنَ على الإنسان الجاهل بالصغريات أن يرجع إلى الفطرة الكاشفة من أجل الوصول إلى 
معشوقهاء وأن تعمل على طبق أمرها.' 

والحاصل أنْ الحكيم الشاه آباديء يثبت النبوّة العامّة من طريقين» وهما أولًا: إن الفطرة 
ملتزمة بالالتزامات الثلاثة» ولكنها لا تعلم بصغريات ومصاديق العبودية والعدالة» ومن هذه 
الناحية فإِنَ الفطرة العادلة تحكم بلزوم وجوب الفطرة الكاشفة. وثانيًا: إن الفطرة عاشقةٌ 
للكمالء بيد أبْها لا تعرف طرق الحصول على الكمال ومصاديق السير إلى الكمال بنحو تام 
وكامل» ومن هنا فإِئّهها تكون بحاجةٍ إلى الفطرة الكاشفة» ولو لم تكن الفطرة الكاشفة موجودة» 
فسوف يلزم من ذلك تعطيل الفطرة العاشقة. 

إن إثبات النبوّة العامة من خلال التمسّك بمقتضيات الفطرة. يعد من إبداعات الحكيم 
الشاه آبادي أيضًاء إذ لا نعثر على أيّ أثر لذلك في المصادر الفلسفيّة والكلامية المتقدّمة» وفي 
الوقت نفسه فإِنّ هذا الاستدلال منتجٌ في الوصول إلى العقلانية» ولا يُرى فيه خلل يُذكر. 


إثبات الإمامة العامة 
لقد ذهب الحكيم الشاه آبادي ‏ بعد إثبات لزوم وجود الفطرة الكاشفة أو النبي من طريق 
الفطرة_إلى القول: يُستنتج من كلامنا أن أَوّل شخص من بني البشر يجب أن يكون نبا والفطرة 
الإنسانيّة الأول يجب أنْ تكون كاشفة» وبحسب التعبير الكلامي: يجب لزومًا أَنْ يكون نيا 
وعانًا بجزئيات الأحكام الدينيّة. ثم إِنّه بعد ذلك واستنادًا إلى أن فطرة الإنسان في كل زمانٍ 
تعشق الوصول إلى الكمال المطلق» وتحتوي على الاقتضاءات الثلاثة المذكورة» يستنتتج من ذلك 
أن الفطرة الكاشفة يجب أنْ تكون موجودةً بين الناس على الدوام» كي تقوم الفطرة العاشقة 
بالرجوع إليها عند الحاجة." 

إن هذا الكلام من الحكيم الشاه آبادي يثبت وجوب استمرار سلسلة النبوّة والإمامة 
في جميع مراحل الحياة والعصورء وهذا مفهومٌ شيعي بالكامل ورد التأكيد عليه في الروايات 
.١‏ الشاه آبادي؛ الإنسان والفطرة ص 41-74. 
؟. م.نء ص .5١‏ 
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المأثورة عن أهل البيت ده . ومن بينها ما ورد في المروي عن الإمام الباقر إج» أنه قال: «لو 
بقيت الأرض يومًا واحدًا بلا إمام مناه لساخت الأرض بأهلها ...».! وفي المأثور عن الإمام 
الصادق 6ه أنه قال: «لولم يبن في الأرض إلا اثنان» لكان أحدهما الحجة)." 

إن إثبات الإمامة العامّة من خلال التمسّك بالفطريّاتء يُعدَ هو الآخر من ابداعات الحكيم 
الشاه آبادي» وهذا الأمر يشير إلى أنْ معطيات نظريّة الفطرة في منظومته المعرفيّة» أكثر من 
المتوقع. 
إثبات المعاد 
لقد قام الحكيم الشاه آبادي في بعض الموارد بإثبات المعاد من طريق الفطرة. فقد عمد من خلال 
التمسّك بعددٍ من الأمور الفطريّة في وجود الإنسان» وضمٌ عصمة الفطرة من الخطأء قد استنتج 
وجود عام غير عام المادة يمكن له أنْ يستوعب تلبية هذه الاتجاهات والاحتياجات الفطريّة. 

[ننظرية عصمة القظرة تؤقي امهم في النظومة النكرية للحكيم الفناءآبادي: كراسيق 
لسماحته أن قِسّك بهذه النظريّة في بعض البراهين-في مقام إثبات الواجب أيضًا. من الواضح 
بداهة أن الملاحظات التي ورد ذكرها على مفهوم عصمة الفطرة في بحث إثبات المبدأء لا ترد في 
مسألة إثبات المعاد؛ إذ إن عصمة الفطرة كما سبق أنْ ذكرنا تقوم على أصل حكمة الله سبحانه. 
وحيث إِنْ مباحث المعاد تقع بنحو ترتيبي بعد إثبات المبدأ وصفاته الكمالية ‏ ومن بينها حكمته 
-فإن التمسّك بالعنصر المذكور في مقام إثبات المعاد» لا يعاني من إشكال الدور في الاستدلال. 
وأمّا في مقام الإثبات» يكون هذا الإشكال_على ما تقدّم ذكره ‏ واردًا. 

وعلى كل حال فإِنْ الا تجاهات الفطريّة التي تمَسّك بها الحكيم الشاه آبادي لإثبات المعاد» 
تمكل ف الأمور الآتية: 


.77١ ص١ الطبريء دلاتل الإعامةة ج‎ .١ 
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.١‏ حب التحرّر والحرية 

إن الحريّة في أدبيات الحكيم الشاه آباديء تعني الحريّة في تنفيذ الإرادة والمشيئة. فهو يرى أن 
كل إنسان يعشق بفطرته أنْ تكون إرادته نافذةٌ وماضية» ويريد أن يحصل على كل ما يطلبه بأيّ 
وسيلةٍ يريدها وبأيّ كيفيّةِ تتعلّق بها مشيئته. ومن ناحية أخرى فِإِنْ عام المادة لايحتوي على 
ظرفيّة تحقق مثل هذه الإرادة» وربم| يتمرّد على كثير من رغبات الإنسان» ولا يستجيب لأوامره. 
إن هذا الاتجاه الفطريّ لا يتعرّض إلى أيّ فتور أو خوّرٍ طوال حياة الإنسان» ولن يحمد أو ينّجه 
نحو الأفول أبدًا. ولا كانت فطرة الإننسان معصومة من الخطأء إِذَا يجب أن يكون هناك عال* 
يتجل فيه معشوق الإنسان (نفوذ إرادته ومشيعته) ١‏ 

؟. حب الدّعة أو فطرة الركون إلى طلب الراحة 

لقد عمد الحكيم الشاه آبادي إلى تعريف مراده من فطرة حب الراحة, بأنّه عبارةٌ عن الاتجاه 
الفطريّ إلى اللذة والمتعة التي تخلو من جميع أنواع التعب والضجر. إن جميع اللذات التي يخوض 
الإنسان تجربتها في هذا العالم تقترن بالألم والامتعاض بنحو من الأنحاء. إن هذا الامتعاض 
والألم يعرض للشخص تارةً قبل المتعة واللذة» وتارةً بعدهاء وتارةً أخرى بالتزامن معها. ومن 
ناحية أخرى فإنْ عشق الإنسان وحبّه للدّة المطلقة لا يجنح نحو الأفول» وهو يمور في وجود 
الإنسان على الدوام. وعلى هذا الأساس فإِنّْهِ بحكم عصمة الفطرة من الخطأء يوجد هناك عام” 
آخر سوف تتحقق فيه هذه الرغبة الفطريّة .' 

“. فطرة حب اللقاء والبقاء 

لقد ذكر الحكيم الشاه آبادي هذين المفهومين معّاء وعمد إلى إثبات المعاد بهذه الطريقة. وما 
قاله في ذلك: إِنْ الإنسان يحبٌ البقاء والخلود واللقاء بمحبوبه. تقدّم أنْ الإنسان بفطرته عاشقٌ 
للكيال المطلق»؛ وأنْ هذا العشق من الصفات ذات الإضافة» وهذا يستوجب وجود المعشوق. 
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ويبدو أن الحكيم الشاه آبادي يريد القول إن الإنسان بالإضافة إلى حبّه للىال المطلق» يميل 
بفطرته إلى حبّ اللقاء به أيضًاء ويريد الحصول على شرف لقائه. إن حبٌ البقاء واللقاء لا يفثر 
ولا يضعف أبدّاء ويبقى في الإنسان حي على الدوام. ومن جهة أخرى نعلم أن الوجود الدنيوي 
واذلكي للإنسان ليس خالدًا وسوف يتتهي في يوم ما. وعلى هذا الأساس فإنّ عصمة الفطرة 
تقتضي أَنْ يكون هناك عال#آخر يعرض له الدثور والفناء» وأنّ الإنسان سوف يلاقي معشوقه 
هناك.١‏ 

ِنَّ للتمسك بفطرة حب الخلود لإثبات المعاد جذورًا سابقةً تعود إلى ما قبل عصر الحكيم 
الشاه آبادي أيضًاءٍ إذ نجدها ني التراث الفلسفيٌ الإسلاميٌّ» وقد استند إليها صدر المتأَفين في 
موضعين. وعمد بذلك إلى إثبات المعاد.' بيد أن الطرق الأخرى التي سلكها الحكيم الشاه 
آبادي لإثبات المعاد من طريق الاستناد إلى الفطريّات» تعد من إبداعاته» ول نعثر على سابقةٍ لها. 


رأي الشارحين لآر اء الحكيم الشاه آبادي ونقده 

ذهب بعض الذين شرحوا هذا الكلام من الحكيم الشاه آباديء إلى القول بأنّه يأتي في مقام 
إثبات وجود الله تعالى» وعدّوه من براهين إثبات المبدأ." ولكن يلاحظ أن جوهر المعنى في 
كلام الحكيم الشاه آبادي هو أن الحبٌ الفطريّ للبقاء والخلود ولقاء المحبوب هو الذي يقتضي 
وجود عا آخر غير العالً الراهن. بل إِنَ كلام الحكيم الشاه آبادي في مقام الاستنتاج من البرهان 
صريحٌ في هذا المعنى. ومن ناحية أخرى فإِنّ الحكيم الشاه آبادي بعد كلامه هذاء تحدّث عن 


.7717 الشاه آبادي» الإنسان والفطرة ص‎ .١ 
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. نصّ عبارة الحكيم الشاه آبادي في هذا الشأن ما يأتي: «يدلٌ عليه عشق اللقاء والبقاء مع القطع بعدم البقاء مثل هذا 
البقاء الملكي وا حياة الدنيويّة» مع عدم فتور العشق الكذائي؛ فإنّه بحكم الفطرة المعصومة ينكشف أن هناك عانًا غير 
داثر» وتلاقي معشوقك في مقعد صدق عند مليك مقتدر» كا أن عشق صيت الخير ... يدعو إلى البقاء». (الشاه آبادي» 
الإنسان والفطرة. ص 1" 
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الحبٌ الفطريّ لحسن السمعة والصيت الحسنء وعدّ ذلك من الأدلّة على بقاء النفس بعد الموت» 
ثم تعرّض بعد ذلك إلى برهان الحبّ الفطريّ للحرية وطلب الراحة. وهذا الأمر يش كل قرينة 
أخرى على أنه كان من خلال بيان حبٌ البقاء واللقاء بصدد إثبات المعاد. 

ومن ناحية أخرى فإنّه في موضع آخر قد استند ني مقام بيان خلود النفس وعدم فنائها 
مانهب إل هذا ادلي شه يت البقاء واللقاء)» ونحيل القارئ في ذلك إلى كتاب 
(الإنسان والفطر ١.‏ 
4. حت السمعة اللسنة 
إن من بين البراهين التي يسوقها الحكيم الشاه آبادي على إثبات بقاء النفس ووجود عالم ما بعد 
الموت» برهان الحبٌ الفطريٌ بحسن السمعة أو (حبٌ صيت الخير). يقول الشاه آبادي: فحتى 
الأشخاص الادَيّين والملحدين الذين يرون أن الإنسان يفنى بعد الموت ولا يبقى لهم من أثر» 
يحبُون أن يُذكروا بعد الموت بالحسن والخير» وأنْ يذكر اسمهم بالصلاح وحُسن السمعة. إن 
هذا الحبٌ الفطريّ يثبت أن آثار حسن سمعة الإنسان تصل إليه حتى بعد موته؛ وإِنّ الإنسان 
بعد الموت يطلع عليها؛ إذ لولم تصل إليه ولم يطلع عليهاء لما أحبٌ حسن السمعة بعد الموت 
أبدًا. من الواضح جدا أن العلم والاطلاع متفرّعٌ على وجود النفس بعد موت الجسد." 

وبذلك يسعى الحكيم الشاه آبادي إلى الاستد لال على جميع أصول عقائد التشيّع من طريق 
الفطرة» ويفتح طريقًا جديدًا لإثبات هذه المفاهيم. وهو في هذا البين لا يذكر كلامًا صرحا عن 
أصل العدل. ويحتمل أنْ يكون السبب في ذلك عائدًا إلى أن بعض البراهين الفطريّة التي أقامها 
على إثبات المبدأ من قبيل: برهان حبٌ الكمال المطلق_تدل على انّصافه بجميع الصفات 
الكماليّة» ومن بينها العدل أيضًا. وعلى هذا الأساس لم تكن هناك حاجة إلى إقامة برهانٍ مستقل 
على إثبات هذا الأصل الاعتقاديٌ بوساطة التمسّك بمقتضيات الفطرة. 


.71-17١ الشاه آبادي» الإنسان والرجعةء ص‎ .١ 
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معرفة النفس 

لقد سعى الحكيم الشاه آبادي في موضع إلى إثبات تجرّد النفس من طريق الرجوع إلى الفطرة. 
وعمد إلى إثبات هذا المدعى من خمسة طرق. وقد نبّه إلى أن هذا المفهوم يودي دورًا تربويًا 
جوهريًا في التخلّص من قيود الطبيعة: 

.١‏ الرجوع إلى الفطرة العالمة: إِنَ الفطرة تحتوي على خصوصيّة الوعي الذاقّ. وعليه 
فهي ليست من جنس المادّة والجسم والطبيعة؛ لأنْ مناط العلم هو الحضور. وإِن المادة 
والجمسم والطبيعة» ليس لحا حضورٌ بالنسبة إلى ذواتها. وذلك لأنْ كل ذرّةٍ من ذرّات 
الجسم غائبةٌ عن الذرّات المجاورة لها. 

؟. الرجوع إلى الفطرة العاشقة: إِنْ الإنسان عاشقٌ لذاته وكالاته. وبعبارة أخرى: إِنّه 
(أنانٍّ). وحتى الذي ينتحر إِنَّا يقوم بذلك إرضاء لأنانيّته؛ لأنّهِ يظن أن قتله لنفسه 
خيرًا له. في حين أن الجسم والمادة والطبيعة لا تعشق ذاتها. 

". الرجوع إلى الفطرة الكاشفة: إِنْ الإنسان قبل مباشرة العمل يقوم بالتفكير» ويكتشف 
بعض المطالبء ثم يعمل على اجتذاب ال منفعة ودفع الضرر. وهو بسبب هذه الصفة 
(الكشف) لا يرضى الخضوع لرأي شخص آخرء ومن المحال إجباره على القبول برأي 
الآخرينء إلا إذا حكم بنفسه أنه يجب عليه أن يكون تابعًا لرأي شخص آخر. في حين 
لا يوجد هناك كشففٌ في عالم الخلق والمادّة. 

4. الرجوع إلى فطرة حبٌ الراحة: إن جنيع أهل العالم من الحبٌ للراحة بحيث يشقون 
من أجل الحصول عليها؛ في حين لا يوجد ني عالم الخلق حبٌ للراحة. لأنّ ملاك ذلك 
هو الإدراك» ولا وجود للإدراك في عالم الخلق. 

4. فطرة حبٌ الحرية: إِنْ كل شخص يرغب في أنْ تكون إرادته هي الماضية» وأنْ تكون 
كلمته هي النافذة. ولا وجود لمثل هذا الشيء في عالم الخلق. وعليه فإنَ النفس لا تكون 
من عالم الخلق.' 
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وكما أشار الحكيم الشاه آبادي فإِنَ هذه الطرق الخمسة تعود بأجمعها إلى نوع من صفة العلم 
والإدراك» ولأن عالم الخلق والطبيعة لاايمتلك علًا وإدراكاء فلا يمكن العثور على أيّ واحدٍ من 
هذه الأمور الخمسة فيه. والحاصل أن النفس وفطرة الإنسان التى تحتوي على هذه الخصائص 
الخمسة ليست من عالم الخلق والطبيعة» وموطنها عالم الآمر والمجرّدات. 
الرجوع إلى الفطرة طريق إلى بناء النفس 
إن الحكيم الشاه آبادي بالإضافة إلى التنظير في الحقول المرتبطة بالعقل النظريّ على أساس 
الرجوع إلى الفطرة» قد أقام ب بعض الطرق العمليّة من أجل بناء النفس والسلوك على أساس 
هذا المبنى أيضًا. وقد ذكر خمسة أمور بالتفصيلء وبيّن كيف يسهم كل واحدٍ من هذه الأمور في 
مساعدة الإنسان في مسار ترك الأفعال القبيحة والقيام بالأعمال الصاحة» وإِنّ الإمور الخمسة 
هي 
١‏ . احثرا م الشخص الحاضر فطري إن الإنسان يرى احترامًا للشخص الحاضر بشكلٍ 
فطريء, حتى لو كان هذا الشخص الحاضر طفاً . ومن هناك حتى لو كان الطفل لا 
يدرك قبح فعل ماء إلا أن الإنسان لا يرتكب ذلك الفعل في حضوره. وذلك لأن 
صورة الفعل القبيح سوف تنطبع في ذهنه» وسوف يدرك قبحها عندما يكبر. وهكذا 
لو كان الشخص الحاضر غدوًا للإنساقء فإنّه يرى له حرمة. ومن هنا فإن الله سنبحانه 
سوف يؤاخذ الشخص المذنب الذي تجاهل حضور حضرته ولم يراع حرمته» استنادًا 
إلى فطرته. وسوف يقول له: ألم يكن للحاضر حرمة بحكم فطر تك" أم أن كنت 
مستتدتى من هذا القنانون؟١‏ 
؟. احترام المنعم فطري. ويشمل هذا القانون حتى الحيوانات أيضًا؛ إذ نجد حتى الحيوان 
الحرن والصعب يخضع ويذْل لمن ينعم عليه. وعلى هذا الأساس فإِنْ الإنسان إذا لم 
يحترم المنعم عليه (الله)» فإِنّه مسوف يؤاخذه ويقول له: ألم أكن منعًا عليك؟ وألم يكن 


ع عس 


احترامي واجبًا عليك؟ أم نك لم تكن تمتلك فطرة احترا م المنعم؟" 
.١‏ الشاه آبادي» رشحات البحار» ص ١79‏ . 
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". احترام المقتدر فطريّ. وهذا الأمر مشهودٌ حتى بين الحيوانات أيضًا. وإِنّ الله سبحانه 
سوف يؤاخذ الإنسان من هذه الناحية أيضًاء ويقول له: ألم أكن مقتدرًا؟ أم أنْ المقتدر 
لم يكن يحظى بالاحترام في فطرتك؟ أم كنت تحسبني مستثنى من هذا القانون؟١‏ 
4. احترام الكامل فطريّ. وعليه لو أن الله سبحانه ألقى على الإنسان ما تقدّم من الأسئلة» 
كيف سيكون جوابه؟" 
إن احترام المحبوب فطريء وطريق الاحتجاج على الإنسان مفتوح من هذه الناحية.' 
وبذلك فإِنَ الحكيم الشاه آبادي يجعل من الرجوع إلى الفطرة وسيلة لبناء النفس والسلوك 
العملٌ» ويعمل على تكميل منظومته المعرفيّة النظريّة والعمليّة على أساس من الفطرة. 
سِرّ نجاح الحكيم الشاه آبادي فى هذه الإبداعات 
إن المسألة المهمّة في دراسة نظريّة الفطرة من وجهة نظر الحكيم الشاه آبادي» هي سرّ ظهور 
هذه الإبداعات في أعماله وآثاره. ويمكن القول بأنْ نجاح الحكيم الشاه آبادي في تقديم تحليل 
تايح طن اللعالاققى الا تباط الوق بول اللظر نوا لديو كمي فى ماس بالفيسية]ك الدار» 
العامة فيرف ماي نيا وعر نكي ير عازف بق العيار ا لقيل» ركاق انا 
ضليعًا في فهم الآيات وتعاليم القرآن الكريم» وبكلمةٍ واحدة: كان جامعًا للمعقول والمنقول. 
وكان يبدي اهتمامًا كبيرًا بمفاهيم الكتاب والسنة. ومن هنا إن تأمّلاته حول الفطرة تكتسب 
عمقًاعلى نحو متزايد وتعمل نظريّة الفطرة في آثاره على تسلق سلَّم الازدهار والتطوّر 
بخطواتٍ واسعة. وكما رأينا فإنَ الحكيم الشاه آبادي قد سعى إلى إظهار براهينه الإبداعيّة 


4 ع “قد 


بوصفها مستلهمة من آيات القرآن الكريم. وقد وضع في مستهل كل واحدٍ من براهينه آية من 
القرآن بوصفها ملهمة للبرهان في تفكيره. 


: م.ن. 
ا م.ن. 
3 م.ن. 


موقع الفطرة في المنظومة المعرفية للحكيم الشاه آبادي ** ه٠١‏ 

يجب عد الحكيم الشاه آبادي منعطمًا في مسار التطوّر التاريخي لنظريّة الفطرة. فقد تَسّك 
بمقتضيات الفطرة لإثبات أصول الاعتقاد. وقد عمد الحكيم الشاه آبادي إلى إثبات الواجب 
[تعالى] من خلال الاستناد إلى سبعة أمورٍ فطريّة» وضمن ما مجموعه عشرة براهين. وعلى الرغم 
من أنْ بعض براهينه يقع موضحًا للنقد والتأمّلء إلا أنْ تنظيم هذا العدد من البراهين من خلال 
التمّك بمقتضيات الفطرة يُعدٌ صورةً مبتكرةً ومبدعة ونوعًا من الإنجاز الفلسفيّ. كما قام 
الحكيم الشاه آبادي بإثبات بعض أحكام الواجب [تعالى] ومن بينها نفي الماهيّة والتجسيم 
والتحيّز في المكان من طريق الاستناد إلى المقتضيات الفطريّة» وهو أمرٌ غير مسبوقٍ ني التراث 
الفلسفيّ والكلامي. 

وقد عمد إلى إثبات النبوّة والإمامة العامة بالاستناد إلى الفطرة من طريقين» وهذا الأمر 
مام جلة إبداغانة أيضيا: 

ومن بين جميع الطرق التي سلكها الحكيم الشاه آبادي لإثبات المعاد من خلال التمسّك 
بالا تجاهات الفطريّة» كان الاستناد إلى فطرة حبٌ البقاء وحده هو المسبوق في التراث الفلسفيّ 
فقط؛ إذ رأينا أن صدر المتأَهْين قد أثبت المعاد من خلال التمسّك بهذه المسألة. وإِنْ الطرق الثلاثة 
الأخرى القائمة على فطرة المطالبة بالحرية» وإيثار الدعة والراحة» وحبٌ حسن السمعة وصيت 
الخيرء تعد من إبداعات الحكيم الشاه آبادي. ىا يعمل على تعريف مجموع المعارف الدينيّة 
المندرجة تحت الأصول الثلاثة» وهي: المعرفة» والعبودية» والعدالة» بوصفها أمورًا فطريّة» 
وبذلك فإنّهِ يقدّم تحليلًا جديدًا وبديعًا عن فطريّة الدين. 

كم قام الحكيم الشاه آبادي بفتح الباب أمام نظريّة الفطرة لتلج مباحث معرفة النفس 
والحكمة العمليّة أيضَاء وتمَسّك بمقتضيات الفطرة لإثبات تجرّد النفس وتقديم حلولٍ وطرقٍ 
عمليّة للسير والسلوك. إِنْ سرٌ النجاح الذي حقّقه الحكيم الشاه آبادي في هذه الإبداعات» 
يكمن في تأمّلاته العميقة في تعاليم الكتاب والسنة. 

إن دراسة المنظومة المعرفيّة التي أقامها الحكيم الشاه آبادي على أساس الفطرة الإنسانيّة 
ومقتضياتهاء تثبت أنه يستحق لقب فيلسوف الفطرة بجدارة. 


765 * الدين والفطرة 


المصادر 

- القرآن الكريم 

- أكبريء رضاء و غفوري نجاد؛ محمد» «فطرت در انديشه ابن عرب و ارتباط آن با اعتقاد به وجود 
خداوند» (الفطرة في تفكير ابن عربي وارتباطها بالاعتقاد بوجود الله)» مجلة: يذزوهشنامه عر فان» 
العدد: ")ص 77 -57» ربيع وصيف عام ١1/14‏ هاش. 

الشاه آبادي» محمد علي» ١ترجمة‏ وشرح رشحات البحار»» في: الشاه آبادي» محمد علي» رشحات 
السحار» طهران» مضت زنان مسلإن» ١7١6١‏ هاش. 

لس سس الإنساك والر جعة. المطبوع في: رشحات البحار» طهران» همضت زنان مسلمان» 
1١‏ هاش. 

لل سس الإنسان والفطرق فيى؛ رشحات البحار» طهران» نمضت زنان مسلمان» ١5٠‏ 

لل ا رشحات البحار» صِحّحه وحققه وترجمه إلى اللغة الفارسية: زاهد ويسي» قم» 
يزوهشكاه فرهنك و انديشه اسلامي» ١7857‏ ه ش. 

يه شذرات العارف» تصحيح وتحقيق: بنياد علوم و معارف اسلامي» طهران» 
ستاد بزركداشت مقام عرفان و شهادت» ١7٠١‏ ها ش. 

اه ترح رشحات البحار» طهران» يوهشكاه فرهنك و انديشه اسلامي» /1741 

- الشيرازي» صدر المتأهُين محمّد بن إبراهيم» الحكمة التعالية في الأسفار العقلية الأزبعة» بيروت» دار 
إحياء التراث العربي» ١577‏ ه. 

لس البد أ والعاده تصحيح: جلال الدين الآشتياني» طهران» انجمن حكمت و 
فلسفه ايران» ١١65‏ هاش. 

الطبريء محمد بن جريرء دلاثل الإمامة» قم دار الذخائر للمطبوعات» ١1787‏ ه. 

ل هه "يه فطرت و نظريه توحيد و دين فطري؛ رهيافت تاريخي» (آية الفطرة ونظرية 
التوحيد والدين الفطريّ: مدخل تاريخي)» مجلة: نقد و نظرء السنة الرابعة عشرة» العدد: “ا خريف 
عام ١184‏ هاش. 
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- غفوري نجاد. محمدء تطور تارعخي نظربه فطرت در فلسفه و عرفاك اسلاميء (التطور التاريخي لنظرية 
الفطرة في الفلسفة والعرفان الإسلاميّ)؛ أطروحة على مستوى الدكتوراه تحت إشراف الدكتور أحمد 
ببشتي والدكتور أحد فرامرز قراملكيء من كلية الإلهيّات في جامعة طهران. ١7/9‏ ه ش. 

ع هه وبهشتيء أحمد, «آيه ميثاق و نظريه خداشناسي فطري؛ رهيافت تاريخي» (آية 
الميثاق ونظرية التوحيد الفطريّ: مدخل تاريخي). مجلة انديشه نوين ديني» العدد: ١‏ ا ص 77-4 
صيف عام ١794‏ ه ش. 

- الفاضل الكليايكاني» محمد حسنء شرح رش حات» دروس معرفتي عارف حكيم ميرزا محمد علي 
شاه نادي (شرح الرشحات: دروس معرفية للعارف الحكيم الميرزا محمد علي الشاه آبادي)» إعداد: 
حيدر طهراني» طهران» يزوهشكاه فرهنك و انديشه اسلامي» 17817 ه ش. 

- الكليني» محمد بن يعقوب. الكافى» طهران, دار الكتب الإسلاميّة» ١156‏ ه ش. 


الجنس والفطرة: 
خطوة نحو التأسيس (للنظرييٌ الجنسية) الإسلاميي ' 


. 4 3 
حسين سو زنجي 


ربها كان الشخص الأشهر الذي ألّف بين المسائل الجنسيّة في نظريّة منسجمةٍ هو عالم النفس 
النمساويّ سيغموند فرويد. من الثابت أنه يعدٌ الغريزة الجنسيّة هي الموجّه والمحرّك الرئيس 
للإنسان» ويسعى إلى تعريف كامل حقيقة الإنسان ومعتقداته وسلوكياته تحت عنوان المفهوم 
الجنسي. " إن آراء سيغموند فرويد في الفضاء الفكري لدى الغرب قد تم تفصيلها بنحو خاصٌ 
من خلال الأفكار التي صدعت بها البنيويّة الاجتاعيّة تجاه الإنسان. التي بدأت بمعنى من 


.١‏ المصدر: سوزنجيء حسينء المقالة بعنوان ('جنسيت و فطرت؛ كامى به سوى يك «نظرية جنسى اسلامى» في مجلة 
مطالعات جنسيت و خانواده» التي تصدر في الجمهوريّة الإسلاميّة الإيرانيّة باللغة الفارسيّة» العدد 5 »١‏ ربيع وصيف 
8 الصفحات ١١١‏ إلى "1867. 
تعريب: السيّد حسن علي مطر الهاشمي. 

؟. أستادٌ مساعدٌ في حقل العلوم الاجتماعيّة من جامعة باقر العلوم 291 . 

". يذهب مسيغموند فرويد إلى الاعتقاد بأنَ طريقة علاجه النفسي تمثّل ثالث أكبر ضربة يتم تسديدها إلى مكانة الإنسان 
في العالم؛ إذ كانت الضربة الأولى هي تلك التي سدّدها كوبرنيق في علم الفلك والهيئة» حيث أسقط بنظريته الإنسان 
من مركزية العالم» والضربة الثانية هي التي سددها تشارلز دارون في علم الأحياء؛ إذ أثار الشكوك حول اختلاف 
طبيعة الإنسان عن سائر الحيوانات الأخرى» ووضع الإنسان في طبقة واحدة مع الحيوانات. والضربة الثالثة همي 
الضربة التي تمّ تسديدها إلى الإنسان من زاوية علم النفس؛ فقد تم التشكيك فيها حول حكومة العقل والإرادة على 
الإنسان» فقد تمٌّ اعتبار الإنسان خاضحعًا لضغط انفلات الغريزة الجنسية» والمسارات الذهنية والفكرية اللاواعية وغير 
الجديرة بالوثوق والاعتماد» وأثبت أنه ليس المتفوق والسيد حتى وهو في بيته. (.مم ,4 ١:‏ ركتعمةط 4عاء00116 ,لاه 
0350-6 نقلا عن بومر» جريان هاي بزر ك در تاربخ انديشه غربي: كيده آثار بزر ك در تاريخ انديشه اروياي 
غربي از سدههاي ميانه تاامرونء ص 17/5/-17/8/. 
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المعاني من خلال أفكار كارل ماركس وبلغت ذروتها في أفكار أمثال ميشال فوكو وسائر 
البنيويين الاجتماعيين» ويمكن لنا اليوم أن نشاهد وجود رؤية (جنسيّة بنيوية)» في أسس كثير 
من التحليلات في حقول علم النفس والعلوم الاجتاعيّة الأخرى. 

ربها كانت الكلمة المفتاحية الأهم في المعارف الإسلاميّة» والتي يمكن استع اها في قبال هذه 
الرؤية إلى الإنسان هي الكلمة القرآنيّة المحوريّة ونعني بها (الفطرة). لقد تنبّه بعض المفكرين 
المسلمين_من أمثال: الشهيد مرتضى المطهري الذي يصرّح بأن (الفطرة) تمثل أمّ المعارف في 
الثقافة والمعارف الإسلاميّة! إلى وجوب التعرّف على الغريزة لدى الإنسان في ضوء الفطرة 
بشكل وآخرء حتى يتم ا حصول على معرفةٍ معتبرةٍ وموثوقةٍ عن الإنسان. 

لقد عمد كاتب السطور في مقالةٍ أخرى_من خلال التأمّل في نظريّة الفطرة إلى إعادة بيان 
بعض دقائق هذه النظريّة في ضوء تفسير حقيقة الإنسان.' وهو يدّعي هنا أن فهم الأوضاع 
الجنسيّة للإنسان في ضوء الاعتقاد بمفهوم الفطرة» من شأنه أنْ يفتح الطريق للوصول إلى 
(النظريّة الجدسية) التي يمكن التعريف بها بطريقة (إسلامية)؛" ومن هنا يجب أولًا وقبل 
الدخول في مسار بيان نظريّة جنسيّة» أن نعمل من خلال جولةٍ قصيرةٍ جدًا حول نتائج تلك 
المقالة أنْ نشير إلى العناصر الأصليّة التي يمكن بيانها في نظريّة الفطرة في قبال الاتجاهات السائدة 
في العلوم الإنسانيّة المطروحة في الغرب, لكي نتمكن بعد ذلك من تقديم قراءة متناسبة مع 
الأوضاع الجنسيّة للإنسان في ضوء نظريّة الفطرة. 


.7١9 المطهريء مقدمه اي بر جهان ببني اسلامي : جامعه و تاريخ ج 4 ص‎ .١ 

؟. سوزنجيء «فطرت به مثابه نظريه انسان شنامي رقيب براي علوم انساني مدرن»» ص 1-/7. 

“'. إن صفة (الإسلاميّة) بالنسبة إلى العلم والنظريات العلميّة» مسألة جديرة بالبحث» حيث لا يمكن الدفاع عن بتعض 
معانيها ومفاهيمها أبداً. وقد سبق لكاتب السطور أنْ عمد في موضع آخر إلى البحث بالتفصيل عن الموقف القابل 
للدفاع في هذا المجال وإِنَّ هذا التعبير منشود بهذا المعنى. (سوزنجيء «تحليل فلسفي / حقوقي هم جنس كرابي: 
كناه (لواط) يا حق (ازدواج هم جنس كرايان)» ص 51-79. 


الجنس والفطرة *» 551١‏ 
جولة على العناصر الأصليّة لنظريّة الفطرة فى قبال المباني الغربيّة فى الأنشروبولوجيا 


الفطرة في قبال الفهم الدارويني 

إن كلمة (الفطرة) تعني نوعًا خاضًا من الخلق الذي يكون بديعًا وغير مسبوق. إِنَ نظرية تشارلز 
دارون حول ماهيّة الإنسان قد تم وضعها بنحو من الأنحاء بوصفها أساسًا للأنثروبولوجيا 
الإنسائيّة الحديثة: طبقا هذه النظرية يجب النظر إلى الإنسان المعاضر تمامًا بوضفه نح د امتدادٍ 
للحيوان. فإِنْ الذي يمكن العثور عليه من هذه الزاوية في الحيوان تحت عنوان الغريزة» قد تمٌ 
إيداعه في الإنسان مع شيءٍ قليل من الارتقاءء ومن هذه الناحية لا يمكن الحديث عن اختلافٍ 
جوهريّ بين الإنسان والحيوان. وبعبارةٍ أخرى: إِنَ جميع الأمور الموجودة لدى الإنسان» يمكن 
العمل على إيضاحها من خلال إعادتها إلى الأبعاد الفيزيائيّة والأحيائيّة لدى الأنواع الحيوانيّة. 
ولكن من خلال التأمّل في المفاهيم والتعاليم الدينيّة تتضح لنا أنْ الإنسان_بالإضافة إلى عنصر 
(الغريزة) التي يشترك فيها مع الحيوان يمتلك بُعدًا آخر باسم (الفطرة)» وهو البّعد الخاصّ 
بالإنسان الذي تحدّث عنه القرآن الكريم ب (نفخ الروح في الإنسان)»! وكان هذا البعدهو الذي 
استوجب تفضيله على الملائكة» وَإِنّ الله بسبب هذا البعد في الإنسان قد أمر الملائكة بالسجود 
للإنسان. إِنْ تحليل حقيقة الإنسان يجب أن يقوم على فهم هذا البُعد. وفي هذا البعد لا يمكن 
بيان وشرح مجرّد الفضائل الإنسانية الخاصة التي تفضله حتى على الملائكة فحسبء بل ويمكن 
بيان حتى أشد الرذائل الشيطانيّة التي لا يمكن العثور عليها حتى في أسوأ الحيوانات أيضًاء؛ 
وذلك بسبب الظرفيّات والقوى الكامنة في هذا الببتعد. إذالم يتم أخذ وجود الروح الإلهيّة في 
الإنسان بنحو جاد. فإنّه من خلال خفض حقيقة الإنسان إلى مستوى ال حيوان المتكامل» لا 
يمكن الحصول على فهم صحيح عن الإنسان من مختلف الزوايا السلوكيّة المتنوّعة له. 


1 وذلك في قوله تعالى: #فَإذًَا سَوَيْنهُ ونم نَفَحْتُ فيه مِنْ رُوحِي فَفَعُوالَهُ سَاجِدِينَ»» (ا لحجر: 74)» وقوله تعالى: ثم 


سَوَاه وَنَفَحَ فبه مِنْ رُوحِه وَجَعَلَ لَكُمْ السَّمْعَ وَالْأَبْصَارَ وَالَْفئِدَةَ فيلا مَا تَشْكُرُونَ4» (السجدة: 9)» وقوله تعالى: 


قَإِدًا سَوَيْنهُ وَتَقَحْتُ فيه مِنْ رُوحِي فَفَعُوا لَهُ سَاجِدِينَ4» (ص: 77). 
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الفطرة ني قبال الفهم الأرسطي والوجودي للإنسان: (التعيّن بالقوّة) 
إن مفهوم (الناطق) في أفق التحليل الأرسطي بوصفه فصلا للإنسان» يقع في عرض مفاهيم من 
قبيل: (الناهق) بوصفه فصلا للحمارء و(الصاهل) بوصفه فصلا للحصانء و(المفترس) بوصفه 
فصلا للأسد, و(الخائر) بوصفه فصلا للثورء إذ كل واحدٍ من هذه المفاهيم يمثل (فصلا) للنوع 
الأخير ويتمٌ وضع هذا النوع في عرض النوع الآخر وفي ذيل (الحيوان). إن هذه النظرة تدنسجم 
تمامًا مع الرؤية الداروينيّة التي شكلت أساسًا للتبويب الأحيائي المعاصر الذي يعد الإنسان 
حيوانًا في امتداد الحيوانات السابقة. وأما في الحكمة المتعالية فيتمٌ إثبات أن الإنسان_بالنظر إلى 
حقيقته النفسانيّة ليس هو النوع الأخيرء وإِنَّا هو النوع المتوسط (الجنس)ء' الذي يستطيع أن 
يُعيّن ماهيّته بالنسبة إلى أيّ واحدةٍ من هذه الماهيّات الحيوانيّة» ' أو يتجاوز جميع هذه المراتب." 
إِنْ هذا الأمر يعبّر عن الخلق الخاصٌ للإنسان بشكل كاملء وهو المنعكس في الأدبيات الدينيّة 
لذي يتم التعبير عنه بكلمة (الفطرة) المفتاحية» ى| قرول تعالى: '#فِظرَتٌ اللّه الى فَطرَالنَّاسَ 
عَلَيْهَا لا تبي مق اللو4؟. 

وني الحقيقة والواقع فإنَ نظرية الفطرة حيث إِنْها من جهة لا تعمل على تعريف الإنسان 
بالطريقة الأرسطية التي يكون انقلاب الماهيّة محالًا بالنسبة له. وتقرٌ بهبذه الظرفيّة الخاصٌة 
للإنسان. بنحو تذعن_كما يذهب الوجوديون بتقدم وجود الإنسان على ماهيته, إلا أمّْها من 
جهةٍ أخرى ذَّا كانت تؤمن في +باية المطاف ب (الحقيقة الأصيلة) للإنسان فإِئّها لا تسقط في فخ 
النسبية الناشئة من هذا الاتجاه الوجوديء بل يمكنها_على الرغم من عدم الاعتراف برسميّة 
وضع ماهوي بالفعل للإنسان_ الحديث عن اتْجَاهِ ذاقيّ وواقعيّةِ مثاليّة معيّنة للإنسان؛ وعن 
مسار وصراط محدّد من أجل الوصول إلى ذلك الوضع الأصيل. إِنْ الجمع بين هاتين الحيثيتين 
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الجنس والفطرة * م 


في وجود الإنسانء يميّز حقيقته وماهيّته من سائر الموجودات الأخرىء ويجعل من (الاختيار) 
و(الإرادة) في المعنى الدقيق للكلمة أمرًا مفهومًا بوصفههما من الخصائص الخاصّة بالإنسان. 
الاح سا احا سور ع ررس بد 
التكامل والازدهار الذاقّ» ولكن لا كانت حقيقة الإنسان من جنس الظرفيّة الموجّهة (التعيّن 
بالقوّة) وليس الفعليّة كان هناك إمكان ألا يسير في ذلك الاتجاه أيضًاء ويقع في ورطة السقوط 
في ا حالة الشسيطانيّة الأسوا والأخطر بكثير من أي حالةٍ حيوانيةٍ أخرى. كما ورد بيان ذلك في 
قوله وك : (أوليك كَلْأَنْعَام بَلْ هم أَصَلُ4'» وفي قوله تعالى: :لثم قَسَت قُلُوبُكُمْ مِنْ بَعْد 
ذَلِكَ قو كَالْيجَارَة أو أَقَدٌ قَسْو4". 

وبذلك لا نخرج من الثناتية الأرسطيّة / الوجوديّة فحسب. بل لا تكون هناك حاجةٌ إلى 
إرجاع جميع الصفات القبيحة للإنسان إلى بعده الحيواني» ولا سيّا في ذلك القبائح التي لا يمكن 
العثور عليها في أيّ نوع من ا حيوانات؛ وقد لا يكون هناك إمكانٌ لوقوعها وتحقّقها أيضًا. 
الفطرة في قبال الثنائيّة الديكارتيّة والكانطيّة وبينيّة الوضعيّة وا هرمنيوطيقيّة: التركيب الاتحادي 
بين النفس والبدن 
لاكان ركوب القطرة على صهوة الغريزة والطبيعة (أو زة نفخ الروح في جسم الإنسان على ما ورد 
في التعبير القرآني)» على نحو التركيب الاتحادي» وليس على نحو التركيب الانضمامي» فيجب 
أنْ يكون تحليل دائرة الفطرة ومقتضياتها حاكمًا على تحليلات دائرة الغريزة والطبيعة في الإنسان» 
وليس في عرضها؛ ومن هنا فإِنْ التحليلات التي تسعى إلى إثبات وجود اختلافٍ جوهريّ بين 
الروح والجسمء وتعمل ‏ بذريعة وجود الظرفيّات المفهومّية العظيمة في الوجود الإنساني على 
فصل تكليف معرفة الظواهر الإنسانية عن مسار معرفة ماذيته بالكامل» بل وتضع حتى مسار 
ازدهار الروح في قبال مسار ازدهار الجسم (الذي هو مبنى للاتجاهات الهنديّة والمسيحيّة المحرّفة 
التي تقيم الأصل والأساس على الرهبانيّة والتعارض بين عال المادّة وعالم المعنى» ىا هو مبنى 
". البقرة: 1/5. 


5 * الدين والفطرة 
للا تجاهات الهرمنيوطيقيّة الشائعة في المدارس القاريّة المناهضة للوضعيّة)» فتلك التحليلات قد 
انحرفت وتنكبت الطريق بمقدار انحراف التحليلات التي تعيد جنيع سلوكيات الإنسان بنحو 
وآخر إلى دائرة الغريزة (التي هي المبنى الأصلي للاتجاهات الوضعيّة وما بعد الوضعيّة في العلوم 
الإنسانيّة والاجتاعيّة الحديثة في فضاء الاتجاهات التحليليّة الأنجلوسكسونيّة). 

بيد أنْ الاختلاف الجحاد الذي يميّر دائرة الفطرة من دائرة الغريزة» والالتفات إلى مقتضياتها 
الخاصّة في التحليلات الناظرة إلى الإنسان. إِنّ) ينشأ من إدراكِ خاصٌ عن حقيقة العالم والإنسان» 
حيث التقدّم العلمي الراهن يعمل بشكل غير مباشر على تأيبد وإمضاء ذلك الإدراك من قبل 
الإنسان أيضًا. ْ 

في الرؤية الأرسطيّة -(حيث يقوم التيار الوضعي عليها بالرغم من وجود مخالفاته الظاهريّة 
مع أرسطو) -نواجه في حقل معرفة الحقائق العينيّة التي تحظى بالجسم. مجرّد سلسلة علمية 
باسم (الطبيعيات) التي 5-08 حول الأشياء الجمسنيّة البحتة وكذلك حول الكائنات 
الحيّة وذات النفس أيضًا_إذ تعمل على تحليل كل شيءٍ ضمن دائرة (الطبيعة) بالمعنى المذكور 
أعلاه أي القوانين العليّة الميكانيكيّة.! ولكن مع ازدهار وتكامل العلم انفصل (علم الأحياء) 
في بادئ الأمر عن (الفيزياء»» وفي الخطوة اللاحقة امتازت (العلوم الإنسانيّة والاجتاعيّة) 
من هذين العلمين. وفي الحقيقة فإِنّه مع التحؤّلات والتطوّرات العلميّة» كان تمايز فروع حقل 
الفيزياء (الأعم من الفيزياء والكيمياء والجيولوجيا والنجوم وما إلى ذلك) من فروع حقل 
علم الأحياء (الأعم من الأحياء وعلم الطب والتحقيقات الزراعيّة والبيطرة وما إلى ذلك)» 
وامتياز هذين الحقلين اللذين يصطلح عليهما بالعلوم الإنسانيّة والمقتضيات التحقيقيّة المختلفة 
في هذه الأبعاد والمجالات (على الرغم من وجود المشتركات بين الجميع» الذي أَدَى إلى صدق 


.١‏ لا بدّ من الالتفات إلى أن المراد من هذه العبارة هو البحث في حقل المسائل النظريّة ومعرفة الحقائق العينية؛ ومن هنا 
فإنَ بحث أرسطو في حقل السياسة والأخلاق وما إلى ذلكء لا يشكل نقضًا على الكلام أعلاه. وفي الحقيقة والواقع 
فإنَ المسألة التي تحظى باهتمامنا هي أن أرسطو في حقل معرفة حقيقة الإنسانء يطرح مباحث علم النفس في ذيل 


الجنس والفطرة **» 5*6 


عنوان «العلم» عليها بأجمعها»» كان هذا الامتياز أمرًا واضحًا للجميع؛ وإِنْلم يتم حتى الآن 
إيضاح المبنى المعرفي لهذا التهايز. وبعبارةٍ أخرى: كما أن للحيوان بُعدين وجوديين وهما بُعد 
الحياة وبُعد الجسمء وإِنّ حياته غالبةٌ على جسمه مادام حيّاء فإنّ جميع سلوكياته (به) في ذلك 
حركاته الفيزيقيّة) يتم الاهتّام بها في ضوء حياته» ومن هنا تتم ملاحظتها في حقل علم الأحياء» 
إن فطرته الإنسانيّة تكون غالبةٌ على غرائزه بحيث يجب الاهتمام بجميع سلوكياته_ب) في ذلك 
ما يصطلح عليه بالسلوكيات الغريزيّة في ضوء هذه الدائرة. وهذه مسألة تنبّه إليها أمثال 
فيلهلم دلتاي من دون شعور منهم» وإِن م يقدّموا لها تفسيرًا أنطولوجيًا مناسبًا.' 
الفطرة في قبال ثنائيّة الجبر والتفويض (الحتميّة وحريّة الإرادة): بيان الاختيار لدى الإنسان 
إن الفهم الذين كان سائدًا حول ماهية (إرادة) الإنسان منذ عصر أرسطوء لم يكن يرى 
اختلافا جوهريًا بين الإرادة والرغبة؛ إذإِنّهِ في نهاية المطاف يعمل على تحليل الإرادة باللحاظ 
الأنطولوجي في أفق الحيوان. ومن هذه الناحية كانت الفلسفات تواجه على الدوام شبهة بيان 
الاختيار بالنسبة إلى الإنسان» وكانت ترى نفسها واقعةً في مأزق ثنائيّة الجبر والقبول بالعليّة 
وإمكان البيان العام والشامل لسلوكيّات الإنسان من جهة» والتفويض («الدفاع عن الإرادة 
الحرّة) وإنكار العليّة والقانونيّة في دائرة الوجود الإنساني من ناحية أخرى. 

إِنّ وجود قوّة الوهم والخيال في الحيوانات قد عملت على تذليل أصل الاعتبار فيهاء بيد 
أن النسبة التي تقيمها هذه القوّة بقوّة العقل (ومع فطرة الإنسان في الواقع) تلقي على حياة 
الإنسان بكثير من التعقيدات والتفاصيل الدقيقة؛ إذ تميّر سنخ هذه الحياة وماهيتها عن الحياة 
الحيوانيّة» وتعمل على ظهور (الثقافة) و(الحضارة) الزاخرة بالصناعات والأبنيّة البشريّة» سواء 
في ذلك المصنوعات الفيزيقيّة والماديّة أم الأبنية الثقافيّة والاجتاعيّة. يجب تحليل حياة الإنسان 
في ضوء تعقيدات هذه المصنوعات والأبنية بنحو لا نختزل جميع حياته ببّعد الغرائز وتعريف 
الإنسان بوصفه حيوانًا صانعًا للأدوات» ولا أنْ نتجاهل بعده البنيوي بذريعة حقيقة الإنسان 
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المتعالية فتدكر حتى ظر فياه المبحطة. وبعبارة أخرئ: هناك خاجةٌ في الحيوان [وفي الإنسان 
أيضًا]ء يعمل الجهاز النفسانيّ من خلال محرّك باسم اللذة على رفع تلك الحاجة من الناحية 
العمليّة» ومن الممكن بطبيعة الخال حيث تكون اللذة هي الرافعة لتلك الحاجة _أنْ تتجه تلك 
اللذة نحو توجّهاتٍ لا ترتبط بالضرورة بحاجاته؛ ومن نَم يمكن لهذه اللذات والاعتبارات 
المتناسبة معها أن تنحرف إلى حدّ ما عن الأداء الطبيعي. إِنَّ دائرة هذا النوع من الانحراف لدى 
الحيوانات ضيّقةٌ جدًا.' وأمّا في الإنسان حيث تكون هناك مساحة أوسع بكثير باسم الفطرة» 
فإِنّه بسبب تعقيد المنظومة النفسانيّة والاتساع المتزايد لمساحة الاعتبارات» يكون إمكان انحرافه 
أكثر اختلافًا وتعقيدًا. 

الفطرة في قبال ثنائيّة الحقوق الطبيعيّة والتعاقدية: حقٌ الخلافة الإهيّة 

يتّضح من الأبحاث السابقة أن الإنسان يمكنه من جهة أنْ يعمل على تشخيص حقه المتعالي» 
كما يمكنه أن يعمل على الرغم من وجود رغبته ومتعته» ومن ناحية أخرى فإِنْ الاحتياجات 
الحقيقيّة للإنسان_خلاقًا لما عليه الحال ني الحيوان ليست فعليّة بالكامل» ولا هي محدودة 
بدائرة الحياة الدنيوية والمادّيّة. ونضيف هنا أن وجود هذه الاحتياجات الواقعيّة التي تحدّد 
اتجاهه ا حقيقي» تسمح لنا بتفسير بعض الاعتبارات ووضعه في إطار السعادة الحقيقيّة للإنسان» 
واعتبار بعضها الآخر غبر وجيه وأنْه يقع في إطار الحلاك الحاسم للإنسان. ويجب أخذ مسألة 


(الحق) وتفسيرها ضمن توجيه وتفسير هذه الاعتبارات أيضًا. 


.١‏ من ذلك على سبيل المثال أن هناك من يدعي حاليًا وجود الشذوذ الجنسي في بعض أنواع الحيوانات. من خلال 
التوضيح أعلاه يمكن لنا أنْ ندرك أن مجرّد حدوث مثل هذا السلوك في الحيوان» لا ينهض دليلًا على عدّه أمرًا طبيعياً 
لدى الحيوان؛ بمعنى أن الغاية الأولية من وجود اللذة والمتعة الجنسية في نظام الطبيعة هي التحفيز وتحريك الرغبة 
من أجل التناسل في الحيوان؛ ولكن حيث إن المنظومة الجنسية لدى الحيوان تتم في الإطار النفسي ومن خلال عنصر 
اللذة والمتعة» والحيوان يسعى من وجهة نظرهإلى إشباع رغبته دون تحقيق غاية نظام الطبيعة؛ من هنا تُحتمل بشكل 
كبير أنّه لو تحققت هذه اللذة في بعض الموارد على خلاف المقتضى الأولي لمنظومة الطبيعة» قد ينحرف الحيوان في هذا 
السلوك أيضًا. 


الجنس والفطرة ** لا 
في الرؤية الإنسانية لا يمكن العثور على تفسير مناسب لكرامة الإنسان» سوى التفضيل 
الدارويني؛ بمعنى أنه ما أن يكتسب القدرة_بالنسبة إلى سائر الحيوانات_على إقامة الحياة 
الاجتماعيّة في ضوء العقد الاجتماعيء إِذَا يكون حقه مجرّد تابع للعقود المبرمة بين الأسخاص 
لاغير. ومن هنا يتمٌ اعتبار (حقٌ الحريّة) من أهمٌ الحقوق الاعتباريّة للإنسان؛ في حين أئْهم في 
ضوء المبنى التكاملي الدارويني الذي لا يرى أيّ فرقٍ أو اختلافٍ جوهريّ بين الإنسان والحيوان 
-ل يقدّموا أيّ تفسبرٍ مقنع على حصر هذه الحريّة بوصفها حمًا من حقوق الإنسان وأتها أمرٌ 
مطلوب ومتعال» في حين لا يثبتون مثل هذا الحقٌ للحيوان أيضًا؟! 
وأا في المنطق التوحيدي والإياني» فلً) كان الإنسان يمتلك فطرة توحيديّة وروحًا إِهيّة 
فإنّهِ يمتلك بُعدًا يميّرّه من سائر الحخيوانات؛ فهو قبل الدخول إلى مسرح الحياة الدنيا عقد مع 
لله عهدًا وميثانًاء وأعطي هناك بموجبه حق الاستخلاف الإلحي؛ وعليه فإنة يكون في الدرجة 
الأول مسؤولا أمام لله» ومن هنا يكون مسؤولا أمام نفسه وأمام الآخرين وعالم الطبيعة أيضّاء 
وف قبل هذا للتاخ لا يكرة اهدي عن (شقوق الإنسان) بوصفه سنا م سقوق الآخزين 
فحسب. وإِنَّا يصبح حتى الدفاع عن (حقوق البيئة)» و(حقوق الذات) أمرًا معقولًا أيضًا. 
وعلى هذا الأساس فإنْ نظريّة الفطرة في مضار الأمور القيّميّة والمسائل الحقوقيّة ‏ خلافًا 
للرؤية الليبرالية التي تعد (حق الحرية) من أهمٌ حقوق الإنسانء وتتخذ من الناحية العمليّة 
موقفًا غير معقولٍ بوصفه مبنى لحقوق الإنسان_تعدّ (حق الرشد) هو الحقٌ الأهم من بين 
حقوق الإنسان. إِنْ هذا الكلام لا يعني أبدًا إتكار (حق الحرية) بوصفه واحدًا من حقوق 
الإنسانء بيد أن نتيجته هي طرح (حق الحرية) في أفق إنسانية الإنسان» وهو أمرٌ قابلٌ للدفاع 
حمًا. وبطبيعة ا حال فإِنّ لهذا النوع من الطرح مقتضياته» وهي: إن حقّ ا حريّة إذا كان قائّ) على 
أساس كرامة الإنسان» وليس بمعنى الساح له بالقيام بكل أمر» بل بمعنى (السماح) بارتكاب 
الخطأء أي أنه لو ارتكب خط في انتخابه» لسن تتم مؤاخذته على هذا الخطأء »لا أن تكون نتيجة 
غط] اكرام سنا و اخادراة عوك هذا الملا متا سام نولا لديل لكر لد 


* الدين والفطرة 

رغبتها أن تشرعن أيّ نوع من أنواع (الانحراف)» و(المعصية) (الفعل الذي يعرفون أنه خاطئ 
ولأغيلرة ذلك )ولاح الو كان خطاء عات سيفة بو الاهة العملتة أكون مسرل 
عع تلك العيغات السيلة' 


إعادة قراءة الأمر الجنسي فى الإنسان فى ضوء نظريّة الفطرة 

بالنظر إلى أن فهم الإنسان لوضعه الجنسي قد بدأ للمرّة الأولى مع (إبداء سوءته) في الجنة» ىا 
ورد هذا المعنى في قوله تعالى: لبَدَتٌ لَهُمَا سَوْآتُهُمَا وَطفِقًا يَخْصِفَانٍ عَلَيْهِمَا مِنْ وَرَقِ الجنّة4" 
وحيث إن مسرح الجنة هو مسرح الفطرة» والحقيقة ما فوق ال حيوانيّة للإنسان. إذ يجب أنْ تتم 
جنيع التحليلات الأنثروبولوجيّة في باية المحطاف ضمن هذا الأفق؛ فَإنّنا نعتقد أن البُعد الجنسي 
للإنسان في الرؤية الدينيّة يجب إعادة قراءته في هامش فطرته» وتأقٍ إعادة قراءته في ضوء البيان 
أدناه: 

فطريّة (وليس مجرّد طبيعية) بعض الاختلافات الجنسية 

إن تطبيق النقاط الثلاث الأولى ‏ التي تقدّم ذكرها في بحث العناصر الأساسية لنظرية الفطرة 
-على حقل المسائل المرتبطة بالجنس والأمور الجنسية يكمن في أنه على الرغم من اشتراك 
النساء والرجال من الناحية الإنسانيّة» إلا أن مقتضى ظهور الإنسانيّة فيه| يحتوي على بعض 
الاختلافات. إِنْ هذا الكلام يخالف رؤية الذين يسعون_من خلال فصل الجنس عن الأمور 
الجنسية» ضمن الاعتراف بالاختلافات البايولوجيّة بين المرأة والرجل إلى إنكار تجذّر أيّ 
نوع من أنواع الاختلاف الثقاني الاجتماعي ببذين الأمرين في صلب ال حقيقة الإنسانيّة للمرأة 


.7/-17 سوزنجيء, «فطرت به مثابه نظريه انسان شناسي رقيب براي علوم انساني مدرن»)» ص‎ .١ 
.١71١ ؟. الأعراف: 77. وانظر أيضًا: طه:‎ 
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والرجلء' وعدّ جميع هذه الاختلافات نوعًا من البنيوية الثقافية.' وفي الحقيقة والواقع فإِنَ 
القاعدة الفلسفيّة للتركيب الاتحادي بين النفس والجسدء ' لا تقتضى إذا كان جسد الإنسان من 


الناحية البايولوجية رجلا أو امرأة: فإنَ الاختلاف الروحيّ النفسى بين الرجل والمرأة يكون 
اختلافًا لا يمكن إنكاره فحسب. بل إِنَّ الشواهد التجريبية الكثيرة تثبت أن تجاهل المقتضيات 


.١‏ للأسف الشديد فإِنَ بعض المفكّرين المعاصرين من المسلمين قد اتخذوا هذا المبنى دون التنبّه إلى لوازم كلامهم؛ فوقعوا 
في مأزق هذه النهاية؛ فقد تصوروا أن مقتضى المساواة بين المرأة والرجل في الإنسانيّة ألا يكون بينهما أي تمايز من حيث 
الروحء وأن الاختلافات بينهم| تقتصر على الناحية المسدية فقط. وقد عدوا حتى تجرد الروح دليلًا على مدّعاهم. 
(جوادي الآملي؛ زن در لبن جمال وجلال. ص 5 ؛ وص 44: وص »)١١5‏ بل وعدٌوا الجسم مجرّد أداة لاتمثل تمام 
حقيقة الإنسان ولا تمثل جزءًا من حقيقة الإنسان. (م.ن» ص »١5 ٠‏ وص 75-7545). في حين أن الإنسان مادام 
يعيش في الحياة الدنيا لا تتحلى روحه بالتجرّد التام» وإِنَّا تكون في مرتبة النفس التي هي عين التعلّق بالمادة» ولا سي] 
في ضوء المبنى القائل بالتركيب الاتحادي للنفس والجسم. لا يكون هناك إمكان للاختلاف الذاتي بين جسمين ولا 
يكون هناك أي اختلافٍ بين نفسين. وقد يقال في الجواب: حيث إِنْ الاختلاف بين المرأة والرجل من سنخ التفاوت 
والاختلاف بين صنفين» وليس من جنس الاختلاف بين نوعين (م.ن» ص 2755 إِذَا لا يمكن الحديث في دائرة 
الجسم عن الاختلاف الذاتي أيضًا. والجواب عن ذلك: هو أن الإنسان_على أساس مبنى صدر المتألهين الذي يقع 
مورداً لتأييد وتأكيد سماحتهنوعٌ متوسط وليس هو النوع الأخير» لنتحدّث له عن صنفين. بالإضافة إلى أنّهِ يبدو أن 
القبول ب (الصنف) في قبال (النوع) في الفلسفة الأرسطية» قبل أنْ يكون ناظرًا إلى الواقعية العينية (حيث لا يكون 
للاختلاف الصنفي حكاية عن أيّ تمايز ماهوي بين شسخصين في الواقع)» ناشئ من المشاكل المعرفية التي تعتبر (النوع) 
مبينًا ل (جميع ذاتيات الموجود)» ومعرفة (جميع ماهيّة الفرد الخاص). وتفصيل ذلك يحتاج إلى فرصة أخرى. 

؟. للتعرّف على تاريخ انفصال هذين المفهومين. وما تبع ذلك من الإشكالات في فهم الحقائق الإنسانيّة» سوزنجي, «١هم‏ 
جنس كرابي: اختلال يا امر طبيعي»)). 

*. إن صعوبة إثبات هذه القاعدة_مثل كثير من القواعد الفلسفية_ترجع في الغالب إلى مقام التصوّر دون مقام التصديق؛ 
بمعنى أنّهِ لوتمٌ تصوّره بشكل صحيعح. فإن تصديقه سوف يكون قريبًا من البديبي. والشاهد على هذا المدّعى هو أن 
بعض المفكرين الغربيين المعاصرين على الرغم من عدم اطلاعهم على هذه القاعدة بشرحها وتفصيلها على يد صدر 
المتآألمين» قد عمدوا من الناحية العمليّة في ضوء هذا الفهم عن النسبة بين النفس والبدن إلى التشكيك في الا تجاهات 
المثلية وما فوق الجنسية؛ ببيان أْم يعملون على تعريف روحهم في قبال عينيّة جسمهم. في حين في هويّة الإنسان لا 
يمكن إنكار الحقائق الجسديّة ومقتضيات هذه الحقائق انظر: 

أ هلاءدء5 4114 عاآ آلاه 4 01165110115 11414 1115 لاءنساك11 4 :800 بل[ 1' نامآ الاععتتوءع 2 
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المختلفة للذكورة والأنوثة في نفس الإنسان» وإرجاع الجميع بشكل صرف إلى البيئة والمجتمع» 
يعد تجاهلًا لجانب من الحقيقة الإنسانيّة للإنسان.١‏ 


منزلة الأمر الجنسي في حقيقة الإنسان: لا لكبت الغريزة ولا لانفلاتها المطلق 

ِنْ أخذ النقطة الثالثة من بحث عناصر الفطرة (التركيب الاتحادي للنفس والبدن) بنظرةٍ جدية» 
والالتفات إلى إحاطة الفطرة بالغريزة» وإِنْ جميع السلوكيات التي تعد غريزيةَ لدى الحيوانات 
تكتسب في ضوء العقل صبغةً ولونًا جديدّاء يخلصنا من الإفراط والتفريط بشأن فهم الوضع 
الجنسي" الذي شغل كثيرًا من المدارس الغربية والشرقية على مدى القرون؛ حيث كان هناك 
الاتجاه الذي يضع الإنسانيّة في النقطة المقابلة للغريزة تمَامّاء ومن هنا كان يرى تعالي الإنسان في 
كبت الغريزة» وقد عمل هذا الاتجاه في خطوته الأولى في المسيحيّة على تقديم مقترح الرهبانية 


.١‏ مع التطوّر العلمي_ولا سيا في حقل العلوم المعرفية_-عاد الحديث بنحو جادٍ حول وجود الاختلافات النفسيّة 
الحقيقية بين الرجل والمرأة مجددّاء 

.444-445 جم 01172711[ على 17/011111 4114 1/111[ عنارزه]//" ,2310مع.]آ :عع5 

كيد لور قار من السوييق السابقين ‏ الذين يوكدوة بالنظر إل هذه الاعتلدقات» عل المطالبة بإحياء الآبيرة 

التقليدية من أجل تحقيق الازدهار النسوي- قد أصبحوا من أشدٌ الناقدين للنسوية» من أمثال: السيدة كاري لوكاس» 

0110151 503 ,1770111611 10 ©21110) 1116011621 برآ أله 01111 1116 ركةكلتائآ :عع5 

بل وقد توصّل بعضهم من خلال إظهار الاختلافات الفسيولوجية بين مخ الرجل والمرأة إلى نتيجة تقضي بوجوب أن 

تكون ناذج تعليم المرأة والرجل مختلفة أيضاء ودعوا إلى الفصل الجنسي في النظام التعليمي في جميع المراحل الدراسية» 

انظر: 
75 0] 102لا ل إدرا 011727111 124171 كتاج 4114 205 ,12211عن 1ع ,لزع اماع11 عن رقصع77ع56 عه ,يدو 


.20161115 4110 
وربما أمكن لهذه الللحوظة من الشهيد مرتضى المطهري التي يقول فيها: «إن الأخلاق من وجهة نظرنا أحادية الجنس» 
وإن التربية ثنائية الجنس؛ وبعبارة ثانية: إِنَ التربية الأخلاقية أحادية الجنسء والتربية الاجتماعية ثنائية الجنس. وبعبارة 
أخرى: إن الخُلق مطلق وأحادي الجنسء بيد أن السيطرة نسبية وثنائية الجنس» (المطهريء يادداشت هاي القبابي 
استاد مطهريء ج 5؛ ص  )770‏ أن تفتح أفقاً أعمق لتحليل هذه المسألة. 
؟. أعدّ نفسي في الالتفات إلى ثنائية الإفراط والتفريط في المناخ الغربي مديئًا للشهيد مرتضى المطهري. (المطهريء اخلاق 
جنسي در اسلام و جهان غرب). 


الجنس والفطرة * ١‏ 


للإنسان. كما يمكن العثور عليه في المذاهب الهندية التي تركز على الارتياض الذي بهدف إلى 
قتل النفسن' 

والاعتقاد الثاني هو ما ذهب إليه سيغموند فرويدء إذ ركز اهتمامه على الغريزة؛ فرام تحليل 
حقيقة الإنسان بأسرها ضمن هذا الأفق» وظهرت نتائج دراسته في الاتجاهات الليبراليّة التي 
أقامت مدار الأخلاق الجنسيّة على أصالة الغريزة الجنسيّة و(الحرية الجنسية). 

وفي المقابل أقام الإسلام تحليله للوضع الجنسي للإنسان على أساس القول بالفطرة الإهيّة 
للإنسان. وقد قدّم الإسلام تصويرًا عن حياة الإنسان بنحو لا يختزل جميع الحياة الإنسانيّة 
ومعتقدات الإنسان وسلوكياته في الأمر الجنسي» ولا يعد الأمر الجنسي في الأساس أمرًا 
مرفوضًا ومخالقًا للإنسانية؛ بل إِنْ مكانة الأمر الجنسي في التصوّر الإسلاميّ لو قامت في الحقيقة 
على أساسي من توجيه الفطرة فإنْها سوف تزدهرء ا 
ابا عمزا القروس اله وتسيح قارية الس انف ١م‏ معدا به يستحق الغواب؛ 
فقد وردفي المأثور عن النبيّ الأكرم يديه أنه قال: «من أحبّ أنْ يكون على فطرتي فليستنٌ 
بسنتي» وإِنْ من سُنْتي النكاح»." 
بيان إمكان تنوع السلوكيات الجنسية للإنسان مع إثبات شذوذ بعضها 
ِنْ أخذ النقطة الثالثة من بحث الفطرة (بيان الاختيار في قبال ثنائية الجبر / العلية في قبال 
التفويض / الحرية) بجدية» مؤثرٌ في بيان مسألة الرغبة الجدسية لدى الإنسان. إِنْ من بين 
المسائل المهمّة التي كانت مثارًا للبحث والنقاش في القرن الأخير ولاسيما في حقول علم النفس 
.١‏ لقد ورد التعبير ب (جهاد النفس) في النصوص الإسلاميّة كثيرًا (الكليني؛ الكاف ج 4 ص 17.). ولكن ل يرد التعبير 

ب (قتل النفس) في أي آي أو رواية» بل إنَّ المراد من جهاد النفس هو ترويض الغرائز لدى الإنسان لتكون مأمرةً 

بأوامر العقل والفطرة» لا أنْ يت كبتها والقضاء عليها؛ ومن هنا فإِنَ النبيّ الأكرم يل يرى الرهبانية بالضدّ تامًا من 

الشريعة القائمة على الفطرة» ولا مكان لما في الإسلام أبدًا (م انءاج امن 17 وقد ورد في صريح القرآن الكريم 


أن الرهبانية المسيحية بدعة مختلقة؛ إذ يقول الله سبحانه: ََهْبَائيةتدَهُوهَا ما كَتََهَاَلَيْهِمْ ّالا رضْوَانٍ الله 
قا رَعَوْهَا حَنَّ رِعَاَتِهَاك. (الحديد: /710). 


د الكليني» الكاق» ج ه.)ص555. 
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والطب الشيى »هي هل للإنسان اتماة تحتدهك حقيقرة (الاناه تخو تسن المقالف)ه وإن 
سائر الاتجاهات الأخرى التي تشاهد في بعض الأحيان لدى بعض الأشخاص.ء تعد نوعًا من 
المرض والانحرافء أم لا يمكن الحديث في الأساس عن وجود اناه جنسيّ محدّدٍ في حقيقة 
الإنسان. بل إِنّنا ى) يدّعي ألفريد كينسي وما تمٌّ إدراجه بفعل ضجيج وسائل الإعلام في كتب 
علم النفس والطب النفسي خلال العقدين أو العقود الثلاثة الأخيرة! ‏ نواجه طيقًا واسعًا من 
الاتجاهات الجنسية:» ابتداءً من الميل إلى الجنس المخالف ووصولا إلى المثليّة والتعدديّة الجنسية 


وها ال للق 
وفي الحقيقة فإنَ تراكم البنيويات في دائرة الأوضاع الجنسيّة للإنسان_بسبب المساحة 


الكبيرة التي تعمل فطرة الإنسان على توفير إمكانياتها هي من الكثرة بحيث يمكنها أَنْ تضع 
حقيقة الإنسان في أوضاع وحالاتٍ متنوّعة للغاية؛ بمعنى أن الإنسان لا يمكنه أن يُظهر من نفسه 
الاعتبارات الاجتماعيّة امتطابقة مع جنسيته (:56 -60م19) فحسبء بل ويمكن له أن يظهر 
من نفسه حتى الاعتبارات الجنسيّة المتطابقة مع الجنس المخالف له 520 2055 - 0م197 ): 
أو يَظهر من نفسه الاعتبارات والخصائص الجنسية لكلا الجنسين (82017083720115) أو 
حتى أن يسلك بنحو لا يتعيّن فيه أيّ واحد من السلوكيات الجنسية الخاصّة بالرجال أو النساء 
ال 0 
إن هذه الاعتبارات تلقي بظلالها على الحقيقة العينيّة للإنسان بنحو سمح بعضهم لنفسه 
أنْ يعمل على فصل «الجدسيّة) (الروحيّات والأحوال النسائية والرجالية)؛ عن «الجنس» (من 
ملني لواقيةالطيدة و البابر لويد لل كل لز كدو كنك الإتسانا لجز دمن للدي 
(662067 -106011760)؛ ولكن هل الإنسان المجرّد من الجنسية إنسان 0 وهل يمكن ل 
: لقد أوضحت في موضع آخر بالتفصيل أنه م يقتصر الأمر على كثيرٍ من المحققين في كشف زيف وكذب هذا الادعاء 
من ألفريد كينسي» وخطأ تحقيقاته فحسب. بل إِنْ إنكار الجنسيّة المحدّدة للإنسان والقول بطبيعية أمورٍ من قبيل 
المثليّة الجنسسيّة في خنلف حقول علم النفس والطب النفسي وحذفه من «الدليل التشخيصي والإحصائي للاختلالات 
النفسيّة» (/250)» لم يكن نتيجة للأبحاث والدراسات والشواهد العلميّة؛ بل جاءت بفعل ضغوطٍ سياسيّة وإعلامية 


حادّة. سوزنجيء ١هم‏ جنس كرابي: اختلال يا امر طبيعي»). 
4 .354 .مم :”5011 125م7 عزع5 01 1124امعع3 عكلاأتمعمء لل :017عط 2 لطع طع د تنع رع" رعق زعع5 .2 


الجنس والفطرة © ١1/8‏ 


«الحياد الجنسي) (062067)  )171121157-‏ (بمعنى ألا ح لذا أن نصتف الناس بحسب 
تصرفاتهم وس لوكياتهم إلى الجنسين من ذكر وأنثى» بل ويجب أن نعمل حتى على تصفية اللغة 
من شوائب الفصل الجنسي) أن يعد أيديولوجية مقبولة؟ ومن هنا يعمل عالم نفس شهير مثل 
جوزيف ابكوارسي عل إصدار تتيرهبالقرك: [شهبالة الاتماة اللتضى فى الاننان ب عدثا نا 
تتسمٌ الدعاية له أحيانًا لا جواب لما في حقل العلم التجريبي البحتء وإن كلّ جواب في هذا 
الشأن قد دخل بوعي أو بلا وعي في مساحة التأمّلات الفلسفيّة واللاهوتيّة. وقدذكر أن الغالب 
في الوقت الراهن_من بين أنواع المذاهب والأيديولوجيات هي الفلسفة والأيديولوجيّة 
الإباحية الجنسيّة على أكثر المؤسسات العلميّة في علم النفس.١‏ 

يبدو أن نظريّة الفطرة-حيث تَدّل بيانا أنطولوجيًا عن الإنسان_لا تخفي دخوها إلى دائرة 
التأمّلات الفلسفيّة واللاهوتية» بيد أنَ المهم في البين هو أنْ هذه النظريّة ‏ بالإضافة إلى ما تعطيه 
من الظرفيّة الكافية لبيان أسباب وجود الاتجاه الجنسي المعيار في جميع البشر يمكنها أن تتكفل 
بالإجابة عن جميع الإشكالات التي ترد على الا تجاهات الذاتيّة في الغرب أيضًا. إن نظريّة الفطرة 
ليست مجرّد اتجاو طبيعي - ينظر إلى الحالة الجنسيّة لدى الإنسان بوصفها غريزةً جنسيّة للحيوان 
أمرًا طبيعيًا محضًا حتى إذا تم العثور على شواهد على وجود العلاقات المثليّة في الحيوانات» 
أمكن التشكيك في عدم جواز الاتجاهات الجنسيّة المثليّةه والميل إلى الا تجاهات البنيويّة بشأن 
الاتجاه الجنسيّ للإنسان أيضًا. 

وفي الحقيقة والواقع فإنّهِ على الرغم من وجود الاتجاه المعيّن في البُعد الجنسي للإنسان 
بمقتضى التقدم الأنطولوجي لبعد الفطرة على بعد الغريزة» بنحو لا يجيز أيّ نوع من الاعتقاد 
والنزعة أو السلوك الجسبىء وفي الوقت نفسه حيث إن الاتجاه الجنسبى لدى الإنسان ينشط في 
نوسي ة امن الطرقوواذ البةةالرمدر امل القار #قد حافت ن الع قري 
على ما ورد في قوله تعالى: لالَقَدُ حَلَفْنا لْإِدْمانَ فى أُحْمَن تَقُويِ».' والذي تمتدٌ حدوده 


.7374 3777 نيكولوسيء ونيكولوسيء فهم هم جنس كرابي و راهنابي والدين براي بيش كبري از أن ص‎ .١ 
.5 التين:‎ .'" 


5 ** الدين والفطرة 


الوجوديّة من «أعلى عليين»' إلى #أُسْقَّلَ سَافِلِينَ4"» وبعبارة أخرى: من شر الْبَرِيّة4؟ 
إلى #حَبْرُ الْمَرِيّة4*. وعليه لا ينبغي اختزال نشاطاتها بحدود الحياة الحيوانية البحتة (التناسل 
والاستمتاع) فقط؛ بل يمكن من جهة من خلال توظيفها الصحيح أن تكون عنصرًا لتعزيز 
الانسجام الاجتماعي وتقوية المودّة والرحمة في الأسرة» والعمل في نهاية المطاف على توجيه 
الإنسان نحو القرب الإللهي» كما يمكن -من جهة أخرىلسوء الاستفادة منها أن يرمي 
بالإنسان في قعر الجحيم حيث لا يكون مثوى لأيّ حيوانٍ آخر»* ويؤدي به ذلك إلى إنتاج أنواع 
الانحرافات والرذائل التي لا يمكن العثور على نظير هما في أيٍّ حيوان» بل وقد تؤدّي بمرور 
الزمن إلى ترسيخ هذه الانحرافات بوصفها ميلا واتجامًا داخليًا لدى بعض الأشخاص.' 
كرافيق أن رامن فسا اللطرءة الساتاعى لظو اليم لدى اليواة و الانسانة: 
قد وفر إمكانية ظهور الأوضاع وا حالات المخالفة للطبيعة في هاتين المنظومتين ولكن لا كان 
تنوّع الذات وتبعًا لها الاعتبارات والبنيويات الحيوانية محدودة للغاية» فتكون الحالات المخالفة 
للطبيحة لدس ايان عدودة جذا: وأكا ق الانساة» فإلهسبية السناحة الوعودية الواسعة 
للفطرة»" يتبلور نظاءٌ اعتباريّ واسعٌ للغاية في وجود الإنسان» بنحو قد تطغى هذه الاعتبارات 


.١19-1١4 المطففين:‎ .١ 

؟. التين: 6. 

"7 البيئة 1 . 

5 البيئة: /ا. 

5. ومن الملفت أن القرآن الكريم في إطار تلك الواقعة التي تحدّث فيها عن الخلق الخاص للإنسانء وأمر الله للملائكة 
بالسجود له قد تحدّث في الوقت نفسه عن ملء جهنم ببؤلاء الناس أيضًاءٍ بمعنى أن ذات هذا الإنسان الذي يمتلك 
ظرفية تجعله أهلًا ليكون قبلة لسجود الملاتكة» يمتلك كذلك إمكانية ليكون حطبًا لإشباع نهم جهنم. (الأعراف: 
8-1١‏ ١ءص:١66-0/.‏ 

1. ويمكن مشاهدة النموذج البارز لذلك في «الاتجاهات الجنسية المثلية» التي تجاوزت اليوم لبعض الأسباب آفاق 
السلوك وتحوّلت لدى بعض الأشخاص لتبدو على شكل نزعة واتجاه داخلي. (فيم| يتعلق بمقدار أصالة هذا الاتجاه 
لدى بعض الأشخاص. وإن هذا الاتجاه في الغالب هو من أنواع الاتجاه المرّضي منه إلى الاتجاه الطبيعي» سوزنجي» 
«همجنس كرابي : اختلال يا امر طبيعي»)). 

. أو على حدّ التعبير الشائع في الحكمة الإسلاميّة: لأن «الوهم» عنده؛ ينشط على هامش «العقل» لديه أيضاً. 


الجنس والفطرة » ١1/8‏ 


على لذاته»! حتى لا تصل من الناحية الجسديّة إلى حالةٍ من المتعة» بل قد تكون مضرّة للغاية» 
بيد أنَ التموضّع في زحمة الاعتبارات قد يُظهر تلك الوضعيّة والحالة بالنسبة إلى شخصه أمرًا 
مطلوبًاء من قبيل: الحالات المازوخيّة» ' والساديّة. ' وعلى هذا الأساس فإِنّهِ بالاستناد إلى نظريّة 
الفطرة. على الرغم من إمكان ظهور هذه الحالات والأوضاع الخاصّة للإنسان وتبريرها من 
الناحية الوجوديّة» ولكنها لا تكتسب أيِّ جواز قيّمِيّ وحقوقي. 

وعلاوةً على ذلك فإنْ نظرية الفطرة يمكنها أن تثبت أنه في الوقت الذي لا يتحقق (الرشد 
واكتبساب اغوي امس الإننبن8) تعس نارق لطعي زان اد يطو على بعاد قفي 
واجتماعيّة» فليس لازم هذا الأمر أن تكون الحالة (الجنسيّة) مسألة بنيويّة وغير أصيلة تمامًا.؛ 


.١‏ لقد فصّل الشهيد المطهري ني تحليل انثروبولوجي عميق له بين نوعين من أقسام النشاط الاستمتاعي (الذي يقع تحت 
تأثير الغريزة والعادة ومن أجل الحصول على متعة» وهي موجودة لدى الحيوانات أيضا) والنشاط التدبيري (الذي 
يكون الحافز له هو المصلحة والتشخيص الذهنيء ولا تكون ثمرته هي المتعة» وإنم| ينتج عنه الرضا»» واثبت أن الذي 
يجعل من الإنسان إنساناً هو جعل النشاطات التدبيرية هي المحور (المطهريء مقدمداي بر جهابيني اسلامي» ج21 
(الإإنسان والإيوان)» ص 58 -07.). إن هذه النشاطات التدبيرية قد تلقي بظلالها على جميع سلوكيات الإنسان 
بحيث تطغى حتى على اللذات الطبيعية أيضاًء وتعمل على خلق لذات وهمية قد تقضى في بعض الأحيان على حياة 
الإنسان بأكملها. وربما كان المثال الأشهر لذلك في الأدبيات الديقة مر «البه سحت فتلت ف نقالة أخرين 
ما هي الآليات المعقدة والمتداخلة التي يصل الإنسان من خلا إلى اعتبار «النقود»؛ وهو مفهوم لا يكتسب معناه 
الحقيقي ولا تظهر خاصيته الواقعية إلا في إطار إمكانية التبادل البحت فقط. ومع ذلك فإن ذات هذه «النقود) قد 
تكتسب موضوعية لدى بعض الأشخاص بحيث تكون هي المطلوبة من وجهة نظرهم لذاتهاء فينهمك هذا البعض 
في جمع الأموال والنقود ويكون شغله الشاغل في الحياة الدنيا مجرد اكتناز النقود وجمعها وتكديسها حتى يدركه الأجل 
في نباية المطاف دون أن يصيب متعة حقيقية وملموسة من امتلاكه لهذه النقود التي جمعها بعد معاناة طويلة وجهود 
كبيرة. (سوزنجيء «فطرت به مثابه نظريه انسان شناسي رقيب براي علوم انساني مدرن»» ص 1-/07. 

متقتطا 1/1250 .2 


3. 515 

. إِنْ الذين يدافعون عن المثليّة الجنسيّة وغيرها من أنواع الشذوذ الجنسي بوصفها أمرًا طبيعيّاء يعملون_إمّا من خلال 
إظهار بعض الشواهد عن وجود هذه الاتجاهات لدى بعض الأشخاص للقول بأنّه أمرٌ طبيعي وعادي, أو من 
خلال إظهار شواهد عن التأثير الثقافي في المعتقدات الجنسية للإنسان في إطار التعريف بأنّه أمر بنيوي بالكامل. في 
حين أن المسألة كانت عبارة عن أن الفطرة قد جلبت من جهة ظرفية كبيرة لأنواع السلوكيات لدى الإنسان. وإن 


775 * الدين والفطرة 


ولا كانت الفطرة في بداية أمرها أمرًا فعلياه فِنَ ظهور الجذور الثقافية / الاجتماعيّة في تبلور 
المعتقدات واكتساب الإنسان للهويّة الجنسيّة يكون أمرًا قابلا للتفسير.' وحيث إِنْ للفطرة 


2 
3 


اتجاهًا واقعيّاء فإنَ وجود هذه الجذور الثقافيّة - الاجتماعبّة يحول دون تنرّل الحالة الجنسيّة 
لدى الإنسان إلى أمر بنيويّ بالكامل. وبعبارة أخرى: في نظريّة الفطرة يصبح وجود تنوّع لهذه 
الاتجاهات الجنسيّة لدى مختلف أصناف الناس بوصفه أمرًا محسوسًا قابلًا للتفسير» ويتّضح 
أيضًا أن الإقرار مبذه الحقيقة لا يتنافى مع القول بشذوذ بعض التوجّهات الداخليّة لدى بعض 
الأشخاص (من قبيل الاتّجاهات المثليّة). 


اختلاف تحليل الزوجيّة لدى الإنسان ني مقام تعيين الحقوق. دون الحقوق الطبيعيّة ودون 
الحقوق التعاقديّة 

لقد رأينا أنَ الاهتام بمقتضيات مساحة الفطرة في النفس الإنسانيّة -(التي تميّر النفس الإنسانيّة 
من النفس الحيوانيّة إلى حدٌ كبير)_بالإضافة إلى الاهتمام بالتركيب الا تحادي بين النفس والبدن» 
يؤدّي إلى فهم الأنوثة والذكورة بالنسبة إلى الإنسانء وتبعًا لذلك الفهم الجنساني عن الإنسان في 
مساحة الفطرة ينطوي على مقتضياتٍ خاصّةٍ تختلف عن حالة الغريزة الجنسيّة لدى الحيوانات 
أيضًا. وربما كانت هذه النقطة القرآنية القائلة بأنْ الزوجيّة بالنسبة إلى الإنسان في الجنة (في 
مساحة وراء مساحة ا حياة الحيوانيّة والسابقة المادَيّة للإنسان حيث تم تقدير خلافته الإهيّة) 
-كيا ورد التصريح بذلك في قوله تعالى: ليا آدَمٌ انْحكُن أَنْت وَرَوْجكَ الْجنّة4" قد أدت 
إلى أن تكون المساحة بالنسبة إلى المرأة والرجل والمسألة الجنسانيّة لدى الإنسان مختلفة بشدّة 


هذه السلوكيات حيث تتبلور في فضاء اعتباري بالغ التعقيد» با تعمل شيمًا فشيًا على إنتاج ميول ورغبات داخلية 
تتناسب معها. سوزنجيء «فطرت به مثابه نظريه انسان شناسي رقيب براي علوم انسانٍ مدرن»؛ ص 07/8-1. 

.١‏ في بعض القبائل البدوية كان يتعيّن على الأولاد الذكور أنْ يجتازوا مناسسك الرجولة. يذهب بعض علاء النفس إلى 
الاعتقاد أن أحد جذور ظهور المثليّة الجنسيّة لدى الذكور تكمن في أئّم يرزحون في حالة التبعيّة والانتماء إلى الأم؛ 
ولا يتجاوزون هذه المرحلة. نيكولومي» ونيكولوميء فهم همجفكَّرابي و راهنابي والدين براي يمشكّري از أن 
ص ”"/ وص 155-167. 

". البقرة: 8؟؛ الأعراف: .١9‏ 


الجنس والفطرة * /ال/ا؟” 
عن الحيوان. والآن لو أخذنا المقدمة الخامسة (وهي حق الخلافة الإلهيّة في قبال ثنائية الحقوق 
الطبيعيّة أو الإهيّة - التعاقدية) بجدّية أيضًاء عندها لن تكون هناك كم هو الحالة بالنسبة 
إل الاتاغات الوضعية وأنضار انتوق الظبيعية ق الخرنب_بحاجة فى تسين وقرير السائل 
الحقوقيّة الناظرة إلى الزوجيّة والأسرة إلى مواصلة هذا الوضع لدى الإنسان بالمقارنة إلى ما 
لدى الحيوان» ولا يمكن كما هو الحال بالنسبة إلى الاتجاهات النسويّة والوجوديّة والليبراليّة- 
التعريف بجميع الحالات والأوضاع الناظرة إلى الزوجية والأسرة» وتبعًا لها الحقوق ذات الصلة 
أمرّا غير أصيل ومن صنع المجتمعات وأَئَّا منوطة بشكل بحت بالتعاقد بين الأفراد وأئّها قابلة 
للتغيير. بعبارة أخرى: لو قبلنا بتجذر الحقوق الإنسانيّة في الحقائق والواقعيات (الفقرة الخامسة 
من نظرية الفطرة) عندها لا بد من الالتفات إلى أن بعض الاختلافات بين الرجل والمرأة تنشاً 
من ال حالة الثقافيّة» ولا تستلزم التفاوت الحقوقيّ بين المرأة والرجل بالضرورة» بيد أن بعض 
الاختلافات تثبت حقوقًا متفاوتة بالكامل بين هذين الجنسينء وإن إنكار هذه الحقوق سوف 
يؤدَي إلى إنكار بعض ال حقائق الإنسانيّة» مما يؤدّي إلى استحالة القول بالرشد والازدهار الحقيقي 
للإنسان. وسوف ينتهي الآمر إلى الإضرار بالنساء والرجال على حدٌ سواء.' 


الحياء: التوجيه التطبيقيّ للفطرة في دائرة الأمر الجنسيٌ 

لو كانت الصفة الأهم للإنسان في أفق التحليل اللييرالي التي تسجّل الحقٌ الأهمٌ له في (حرية 
الإرادة) (وفي البُعد الجنسبي: حرية الشهوة التي تضع الإنسان من الناحية العمليّة في مستوى 
أفق الحيوانية)» فإن إدراك وفهم المساحة الجنسانيّة للإنسان في شعاع الفطرة يؤدّي_بالإضافة 
إلى الاتجاه الجنسي لدى الإنسان_ إلى تثبيت حقيقة ما ورائية باسم (الحياء)» وهي الحقيقة التي 


.١‏ إن إنكار هذه الاختلافات الحقوقيّة هو الذي أدَى بالتدريج إلى وصول الأمر إلى حالة تقتضي من أجل اعتبار بعض 
الاضطرابات في جنسانية الأفراد. إلى التعريف بمعصية وانحراف واضح مثل اللواط بوصفه واحدًا من الحقوق 
الثابتة للإنسان تحت شعار حرية المثلية. للوقوف على المسارات التي قطعها هذا التغيبر الحقوقي» وكيف يمكن إثبات 
أن القول بأنَ المثليّة الجنسيّة تضرٌ بالأشخاص المثليين أنفسهم وكافة المجتمع وأن تصيب الجميع بخسائر لا يمكن 
التعويض عنها أو تدراكهاء (سوزنجيء «تحليل فلسفي / حقوقي هم جنس كرابي: كناه (لواط) يا حق (ازدواج هم 
جنس كرايان)»» ص 51-179. 


* الدين والفطرة 


تفوق المستوى العادي للغريزة الجنسيّة لدى الحيوانات» وتضفي عليها صبغة خاصة. بنحو ربا 
أمكن القول بأنْ التجلّ الأهمٌ للفطرة في البُعد الجنسيّ للإنسان - والذي ميّر في الأساس الحالة 
الجنسيّة لدى الإنسان من الحيوان_يتمثل في امتلاكه لصفة الحياء. وني الروايات المأثورة عن 
أعل البيت إكك» ل يتم وضع اتصاف الإنسان بصفة (الحياء) في مستوى امتلاكه للعقل والدين 
(الذي يعد من أهم تميّزات الإنسان»»' وتم التعريف به من بين المكارم والفضائل الأخلاقيّة ‏ 
من قبيل: الصدق وأداء الأمانة فحسب." بل وقد تم التأكيد على صفة الحياء بشكل مستقل 
بوصفه أمرًّا مهما به يمتاز الإنسان من سائر الحيوانات» وأنْ الله سبحانه هو الذي قد خصٌّ 
الإنسان مبذا الامتياز." 

إن مخوريّة الحياء تضع جميع السلوكيّات الإنسانيّة في دائرة خاصّة»؛ وتعمل في الحقيقة على 
تسجيل فهم مختلفٍ عن الرغبة الجنسيّة لدى الإنسان كما تمثل مرشدًا عملي في خصوص آحاد 
السلوكيّات الجنسيّة لدى الإنسان وكيفيّة البحث بشأنها. إن أخذ مفهوم ا حياء بجدية, لا يجيز 
العلاقات الاجتاعيّة بين الرجل والمرأة في إطارٍ خاصٌ (المحرم وغير المحرم» ومسألة الحجاب» 
ونظائر ذلك) فحسبه. بل ويحول حتى في خصوص العلاقات الزوجيّة وحتى أثناء ممارسة 
العمليّة الجنسيّة المحللة دون سقوط الإنسان في الأبعاد الحيوانيّة البحتة» ويضفى عل المارسة 
الجنسيّة طابعًا وصبغة معنويّة وما ورائيّة» بيد أن تفصيل هذه المسالة يحتاج إلى مجالٍ آخر.* وفي 


.ه1507/01٠١‎ ص١ الكليني» الكافي» ج‎ .١ 

5 م.ج ")ص 656. 

". المجلسي» بحار الأتوار ج لاء ص 41. 

5. لا بدٌ من الالتفات إلى أنِي قد وضعت المحورية للحياء دون العفاف؛ وذلك لما يحمله مفهوم العفة من الدلالة السلبيّة 
عمومًاء حيث تكون من جنس الامتناع والكف؛ ىم أنه لا معنى لانتهاج العفاف في خصوص العلاقة الجنسيّة بين 
الزوجين. وأما الحياء فهو يحمل دلالة سلبية وإرشادًا إيجابيًا أيضَاء وقد تمٌ استعماله في الكلمات المفتاحيّة في النصوص 
الدينيّة الأعم والأشمل من العفاف أيضًا. 

4. بعد أنْ عمل المفكّر المغربي طه عبد الرحمن في كتابه: شر ود ما بعد الدهرانيّة (عبد الرحمن» شر ود مابعد الدهرانبة: 
النقد الإتتاني للخروج من الأخلاق)_على نقد سيغموند فرويد بوصفه واحدًا من العامّلين على إضعاف أسس 
الأخلاق» سعى في كتابه دين الحياء -(عبد الرحمن؛ دين المياء: من الفقه الاثتهاري إلل الفقه الاثتاني) إلى بيان الرؤية 
الإسلاميّة إلى الغريزة الجنسيّة في ضوء مفهوم الحياء في قبال الرؤية الفرويديّة السائدة في الغرب. 


الجنس والفطرة * ١1/9‏ 


الحقيقة فإن الحياء الذي هو عبارة عن إدراكٌ فطريّ وشهوديٌ موجّه في الإنسان» حيث يقترن 
بإدراكِ وفهم خاصٌ للمسألة الجنسيّة» فإنّه يعمل على هداية الإنسان وتوجّهه إلى جهة خاصّة» 
بغدل عل سليروة [للاروهم ينض الكنري ورظيئة الهف لعسييب قلا ار الاععارنات 
في حياة الإنسان» قد يقع هذا الأمر الفطريّ والشهودي إلى حدٌ ما تحت وطأة الثقافات البنيويّة 
المصطنعة وغير الأصيلة»ولكتّه يبقى سندًا عل كل حال» ويمكن لتفعيلة أن يرشد الإنسان إلى 
مسار الانحرافات الحنسية لديه» ويعمل على توجيهه نحو المسار الصحيح. 


الثمرة الأخيرة: الاختلاف الجوهرى بين الأسرة والأنظمة الاجتماعيّة (محورية المودّة أو العدالة؟) 
لقد سبقت الأشارة إل أن غلبة الاغباريات ف حياة الإنيبان» قن أضفت :عل حياته يما ثقافيًا 
خامساء وم هذه الناحية قد عملت عل #بوعمن سائر اكيوانات: ونضف هنا أن وجرد 
مقنضيات خاصة في البعد الجنبى للإنسان: أذى إلى أن تكتسب مؤسسة الأسرة امتيازات 
خاصّة في الحياة الإنسانيّة لا نشاهد مثيلًا لها عند أيّ نوع من أنواع الحيوانات الأخرى. إن 
هذه ا حالة الأسريّة ‏ التي يعبّر عنها بعض المعاصرين ب «الاجتماع الطبيعي - التعاقدي»' (أو 
بعبارة أفضل: الاجتماع شبه الطبيعي - شبه التعاقدي)تؤدّي دورًا محوريًا في اكتساب الإنسان 
هويّته؛ لذا نجد حتى أولئك الذين يرومون تشريع السلوكيّات المخالفة للمسار الطبيعي للغريزة 
والفطرة (من قبيل اللواط)؛ يسعون إلى توجيه تمارساتهم تحت غطاء من المفاهيم الاجتتاعية» من 
قبيل: (الزواج)» و(الأسرة)» وإضفاء صبغة إنسانيّةِ عليهاء فيعملون على الاستفادة من تعابير 
من قبيل: زواج المثليين والأسرة المثليّة. إن الالتفات إلى الاختلاف الجوهري بين (الأسرة) 
و(المؤسسات الاجتاعيّة)» يستتبع الكثير من المقتضيات في فهم المسائل الحقوقيّة والأخلاقيّة 
.١‏ بمعنى الحدّ المتوسّط بين المجتمع الغريزي (من قبيل مجتمع النحل والنمل الذي يتبع مسارًا يمتثل فيه جميع الأفراد 
للحقوق والمقررات المرسومة له من قبل الطبيعة بحيث لا يمكنهم التمرّد عليها)» وبين المجتمع التعاقدي (من قبيل 
المجتمع المدني للناس الذي لا يحتوي إِلَّا على الصبغة الأدنى من البعد الطبيعي والغريزي). (المطهري, نظام حقوق 
زن در اسلام» ص 17. 


6 سوزنجيء «الكويي اسلامي براي تحليل مسائل زن و خانواده و كاربرد آن در در سياست كذاري هاي مربوطه)»» 
ص ”57 -8لا. 


* الدين والفطرة 


بين أَهمها هو أننا حتى لو ارتضينا بأنْ أهمّ قانونٍ يعمل على تنظيم العلاقات الاجتاعيّة للبشر» 
هو قانون العدالة الذي يعمل على التعيين الدقيق للحدود. ويريد من الجميع أن يبقوا ضمن 
حدودهم وأنْ لا يعتدوا على حدود الآخرين. فإِنْ القانون الأهمٌ في مؤسسة الأسرة. الذي 
يعمل على تنظيم علاقات الأسرة وأعضائها وأفرادها هو قانون الحبّ أو «المودّة والرحمة» 
بحسب التعبير القرآني؛! إذ يسعى أعضاء الأسرة إلى إزالة الحدود الاعتباريّة بين بعضهم مهما 
أمكن؛ ويرون أنفسهم بمنزلة الأعضاء في جسدٍ واحدٍ وأنْ بعضهم يعمل على تكميل بعضهم؛ 
ومن هنا فإنّه بدلّا من الإقبال على الرؤية الفردانيّة في تحليل نسبتنا وعلاقاتنا مع سائر أعضاء 
الأسرة» يتم العمل على وضع ال حالة المطلوبة لنا بوصفنا أعضاء في جسدٍ واحدٍ, وهو العضو 
الذي تكون حياته وهويته في الدرجة الأولى رهنًا بحياة وهوية كل المسدء ويقبل في بعض 
الأحان النفسية يشيه ين أجل التفاظ غل كل السن: إ هذه الآأيرة ومكتها أن نعم عل 
توفير الأرضيّة الحقيقيّة لتبلور العلاقات المتعالية والسامية في المجتمع (أو الأمة بعبارة أدق)» 
وربما لاايكون من الاعتباط أنْ يرد في القرآن الكريم عندما يروم تصوير ذروة العلاقات البشريّة 
في الأمّة توظيف كلمة (الأخ)» وهي المفردة التي لا يتجلى معناها إلا في نطاق الأسرة» ولا يتم 
توظيف كلمة (التكافل) أو (المساواة) التي تعود بجذورها إلى الأنظار الفردانيّة. يقول الله تعالى 
في محكم كتابه الكريم: #إِنّمَا الْمُؤِْنُونَ ِخْوَة4". ولا يقول إِنَّا ا مؤمنون متساوون. 

ِنَ القبول بمساحة باسم الفطرة. المشتملة على ظرفيّةِ كبيرةٍ للسلوكيات والتوججهات الإنسانيّة 
كا أئّها في الوقت نفسه ليست مجرّد ظرفيّةِ بحتة» بل يكمن فيها اتَجَاةٌ حقيقيٌ أيضًا يمكنها أن 
تجعلنا في عين توفر إمكانيّة بيان أشكال التنوّع الإنساني العظيم (الذي يشكل الحاجس الأصلٍ 
للتيارات التاريخيّة وا هر منيوطيقية) في مأمنٍ من السقوط في فخ النسبيّة وإنكار جميع أنواع الحقيقة 
المتعالية للإنسان. ونتيجة لذلك فإنْهِ في عين الحفاظ فيها على القبول بتنوّع سلوكيات الإنسان 
ولحاظ الإرادة فيهاء ولا تكون هناك ضرورة إلى شرح سلوكيات الناس في مجرّد المساحات 


.؟١ الروم:‎ .١ 
.٠١ ؟. الحجرات:‎ 


الجنس والفطرة *» 58١‏ 
الضيقة للقوانين العلية وشبه الميكانيكية والوضعية» لا نكون في الوقت نفسه مضطرّين إلى 
اعتبار جميع أبعاد الثقافة بنيويّة بشكل محضء وفي النتيجة يتوفر إمكان الخوض في المجالات 
الشموليّة في ساحة وجود الإنسان, وتحقق العلم بوصفه مساحة شاملة. إن نظريّة الفطرة 
تخلّصنا من الثنائيات الكثيرة التي تبدو في التيّارات الغربيّة غير قابلة للجمع (من قبيل: المادة 
والروح.ء والماهيّة وعدم التعيّن المحض. والنفس والبدنء والعليّة والإرادة» والحقوق الطبيعية 
والحقوق التعاقدية والاعتبارية» والحرية والقمع. وما إلى ذلك)» وتثبت كيف تمتزج هذه 
الثنائيات ببعضهاء وبذلك فإِّها تضع أمامنا أفقا مختلفا في فهم الوضع والحالة الجنسيّة للإنسان. 

إن أخذ الفطرة بجديّة يثبت في الحدٌ الأدنى مجموعةً من الاختلافات البنائية المهمّة في 
مجال فهم وبيان المسائل المرتبطة بالجنس والجنسانيّة؛ من ذلك أولًا: إِنَ الاختلافات الجنسيّة 
و[ذكاقت هرو يونياظة التزريةو فيك تأثرر انث اللحط واليك اللاأنا لق معزلة رعاية 
بالكاملء بل إِنْ كثيرًا منها يمتدٌ بجذوره في صلب ا حقيقة والواقع. وثانيًا: في المواجهة مع الشأن 
الجنسي لا نقع في شراك ثنائية الكبت / التهتكء بل يمكن الاستفادة من ظرفيّة الغريزة الجنسيّة 
في تعالي الإنسان وتكامله؛ والعمل في الوقت نفسه على بيان سبب ظهور هذا التنوّع الكبير في 
الا تجاهات المنحرفة والشاذة في الحالة والوضع الجنسي لدى الإنسان. وثالثًا: ليس من اللازم 
بالضرورة أن ننظر إلى زوجيّة الإنسان وتشكيل الأسرة من خلال واحدةٍ من الزاويتين الطبيعيّة 
أو الاعتباريّة؛ بل إِنَّ للأسرة ماهيّة شبه طبيعيّة // شبه اعتباريّة. في ظل هذا الفضاء المعرفي في 
فهم الجنس والجنسانيّة» يكتسب مفهوم الحياء ‏ بوصفه أمرًا يميّز الإنسان من الحيوان في حقل 
المسائل الجنسيّة على نحو جاد_محوريّة وإِنْ الذي يقع مبنى وأساسًا في تحليل مسائل الأسرة 
والعلاقات بين الرجل والمرأة ليس هو مجرّد مفهوم العدالة فقط» بل هو مفهوم المودّة والرحمة. 
ومن نَّمٌ ينضح أنْ القوانين الإسلاميّة م يتمٌ وضعها لمجرّد إقامة الحدود بين الأفراد والحيلولة 
دون وقوع الظلم. بل من أجل إيجاد المحبّة وتقوية علاقة المودّة والرحمة بين أعضاء الأسرة» 
وتبعًا لذلك في مجموع النظام الاجتماعي. 


* الدين والفطرة 


المصادر 

القرآن الكريم 

- بومرء فرانكلين لوفان» جريانهاي بزرك در تاربخ انديشه غربي: كزيده آثار بزرك در تاربخ انليشه 
اروياي غربي از سدههاي ميانه تا امروز (التيارات الكبرى في تاريخ التفكير الغربي: عيّنة من الآثار 
الكبيرة في تاريخ الفكر الأوربي الغربي منذ العصور الوسطى إلى اليوم)» ترجمه إلى اللغة الفارسيّة: 
حسين بشيريه» طهران» نشر مركز بازشناسي اسلام و ايران» ١7٠١‏ ه ش. 

- جوادي الآملي» عبد الله» زن در أنه جمال وجلال» قم مركز نشر إسراءء ١1"1/1/‏ ه ش. 

- دلتاي» فيلهلم» مقدمه بر علوم انسافي (مقدمة على العلوم الإنسانيّة)» ترجمه إلى اللغة الفارسية: 
منوجهر صانعي دره بيدي» طهرانء انتشارات ققنوس» ١7915‏ ه ش. 

- سوزنجي» حسين» «الككوبي اسلامي براي تحليل مسائل زن و خانواده و كاربرد آن در در سياست 
كذاري هاي مربوطه) (نموذج إسلامي لتحليل مسائل المرأة والأسرة وتطبيقات ذلك في رسم 
السياسات ذات الصلة)» فصلنامه دين و سياست فرهنكي, العدد: ١‏ ص ”47 -8لاء صيف عام: 
7 هاش. 

لل «تحليل فلسفي / حقوقي هم جنس كرايي: كناه (لواط) يا حق (ازدواج 
هم جنس كرايان) (تحليل فلس في / حقوقي للمثلية الجدسية: معصية (اللواط) أو حق (الزواج 
للمثليين))» دو فصلنامه علمي / بيذوهثي دين و سياست فرهنكي, العدد: 7 ءصضص 1-759 
ربيع وصيف عام 1794 ه ش). 

له افطرت به مثابه نظريه انسانشنامي رقيب براي علوم انساني مدرن» (الفطرة 
بوصفها نظريّة أنثروبولوجيّةَ منافسة للعلوم الإنسانيّة الحديثة)» فصلنامه علمي / بزوهثي إن 
حكمته العدد: 45» ص 7/8-1؛ صيف عام ١799‏ ه ش. 

اهمجن سكرايي: اختلال يا امر طبيعي» (المثليّة: شذوذ أم أمر طبيعي)» 
فصلنامه معرفت فرهنكي اجتاعي» العدد: 5 5» خريف عام 17949 ه ش. 

- الشيرازي» صدر المتأهين محمّد بن إبراهيم؛ الحكمة التعالية في الأسفار العقليَة الأزبعة» بيروت» دار 
إحياء التراث العربي» ١98١‏ م. 

ل اه تقفسير القر أن الكريم» قم, انتشارات بيدار» ١755‏ ها ش. 

- عبد الرحمن؛ طهء دين اللياء: من الفقه الاتئاري إلل الففه الاثاني» بيروت» المؤسسة العربية للفكر 
والإبداع» 5٠١ ١1/‏ م. 


الجنس والفطرة » ١/87‏ 


وه شرود مابعد الدهرانية: النقد الإثتئاني للخروج من الأخلاق» بيروت» المؤسسة 
العربية للفكر والإبداع» 5١١5‏ م. 
الكليني» محمد بن يعقوب. الكافى» طهران.ء دار الكتب الإسلامئىٌ» ١1551/‏ ه. 
« لجار دياق بن عمد نل د الأثوار» روفو اد حا التراث العربي» ١57"‏ ه. 
دفرقظى |اللايري »الخلا نى دن الب لقره جوانة كيز لالعاوق الدسيية ف الإسالام والهري: 
ظهران: اتتشاراك صدراء 1758 هاش: 
ل سه مقدمهاي بر جهالبيني اسلامي (مقدمة على الرؤية الاعتقادية الإسلاميّة)» ج 
١‏ الإنسان والإيان)» طهرانء انتشارات صدراء ١77١‏ هاش. 
لل هه مقدمهاي بر جهالبيني اسلامي : جامعه وتاريخ (مقدمة على الرؤية الاعتقادية 
الإسلامية: المجتمع والتاريخ)» ج 5. طهرانء انتشارات صدراء ١177‏ ه ش. 
هنظام حقوق زن در اسلام (نظام حقوق المرأة في الإسلام)» طهران» انتشارات 
مدنا :15 ب كن 
لله يلاد اشستهاي الفبايبي استاد مطهري (الملحوظات الأبجدية للأستاذ 
المطهري)؛ ج وطهران» التشارات صدراه « اشن . 
- نيكولومي» جوزيف ونيكولوميء ليندا إيمز» فهم مجنسكّرابي و راهنابي والدين براي يبشكّري 
از آن(فهم المثليّة وأرشاد الوالدين من أجل الوقاية منها)» ترجمه إلى اللغة الفارسيّة: محسن بدره» 
طهرانء نشر آرماء ١95‏ هاش. 
50117 721118 ع5 01 26011121 ع الاأتطعم لل :017عط ومتعطءد 662061 رآ .5 رمرعظ8 - 
.64 - 354 .مم ,(4) 88 ,1981 ,ناعاناء عا [هءأو10مراءبروط 
.6 ,11755 طاتتهع 110 .ع7161كذكآ حتد0[ .11 ' :وزع م24 20116164 0 تاتتمتعاد ,0ناء11 - 
205 :16117 ,1111612311 ع6 231112 ,163ع11 ع 253]آ رمدعع56 عد 1م1112 ,نا - 
-055©97[ :0ع قل 11 ه52 :74711115 4114 علا 160 1م 1106اع كر إدرا اه 01727 124171 اتاج 0114 
1 ,82355 
-101[ع نزو 41116116411 :1011127 عم جاع ه117 220 ج11 :1/133 :11.10 ,ةد 2210مع.] - 
45 - 444 .مم ,2002 1117[ رأكاوه 
لل1101>[ 10 1620[ 2011615 ١1‏ 4110 120161115 1771141 1411157/ل 0611067 نزه/ 177 :1/1.10 رعتة5 022310ع.] - 
١0112: 8102057337 80015,‏ بت آك[ ,3وعع1(172111 501 ]0 50161126 171161111 1116 40111 
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101111115111 0411 5636 ,1070111611 10 11106 111601761 برالهء 201111 116 زط[ 2111ب رنتكلتانآ - 
,12 128ط115ط1ا2 لإاعع8 2ع :ن0آ ماع ستطاكه177 


حلا 562 4114 أرط[ 40111 01125110115 11410 11119ءنلا115[ 4 :زل80 نز 1 عنام خآ 27د[ رتإعع1دء2 - 
2 ردك[800 تتعكلةه8 :بر 1ه 


,820015 تامع ا :011ل" تتكع آكآ زبراكلا567101 10117217611265[ ده 5 101111 رخآ جاع17ع56 ,110305 - 
.2004 


الفطرة بوصفها نظريي أنثروبولوجِييّ 
منافست للعلوم الإنسانييّ الحدييث ' 


١ . ٠. 
حسين سوزنجي‎ 


يبدو اليوم أن نظرية تشارلز دارون بشأن ماهيّة الإنسان قد أصبحت مبنى وأساسًا للأنثروبولوجيا 
الإنسوية الحديثة» حتى أنه يتم في الكتب الأكاديمية لحقل الأنثروبولوجيا تخصيص بحثٍ 
مستفيض في مسار التطوّر الدارويني الذي أدّى إلى ظهور الإنسان المعاصر؛ ' بمعنى أنّه يتم 
التعريف في هذا النوع من الكتب بالإنسان الحديث بوصفه امتدادًا لهذا المسار التطؤّري. ومن 
هذه الناحية فإِنَ الشيء الذي يمكن العثور عليه لدى الحيوان باسم الغريزة» يمكن العثور 
عليه نفسه لدى الإنسان مع شيءٍ من الارتقاء النسبي» ومن هذه الناحية لا يمكن الحديث عن 
اختلافٍ جوهريٌ بين الإنسان والحيوان. وبعبارةٍ أخرى: يمكن إيضاح جميع الأمور الموجودة 
لدى الإنسان من خلال إعادتها إلى الأبعاد الفيزيقيّة والحياة الحيوانية»؟ وهذه مسألة يمكن 


في مجلة بين حكمته التي تصدر في الجمهوريّة الإسلاميّة الإيرانيّة باللغة الفارسيّة العدد 4 4» صيف 211494 
الصفحات 7 إلى /7. 

؟١.‏ أستاذ مساعد وعضو الهيئة العلميّة في حقل العلوم الاجتماعية من جامعة باقر العلوم 390 . 

”. انظر على سبيل المثال: كتاك» انسان شناسى : كشف تفاوت هاي انساني» ص ١794‏ -١717؛‏ عسكري خانقاه» وكالي» 
انسان شنامي عمو هي ص 8 ١85‏ 

5. لقد تحدّث فرويد عن ثلاث ضرباتٍ قاضيةٍ تلقاها الإنسان في حلبة هذا العالم. والضربة الثانية التي ذكرها في 
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تتبّع آثارها في أكثر النظريّات الواردة في حقول العلوم الإنسانيّة الأعم من علم النفس وعلم 
الاجتماع وحتى الاقتصاد وما إلى ذلك أيضًا. 

وهذا الرأي يقع تمامًا إلى الضدٌ من الرؤية القرآنيّة التي تقول بالعبور من السابقة الترابيّة 
والتطوّر الأحيائى من النطفة والعلقة والمضغة و... وصولًا إلى النشأة الأخرى في الإنسان.١‏ 
وبالإضافة إل الإقران بالنسابقة التزاييّة والطيوانية للؤتسان يعحدّت القرآت الكريم عن وجوه 
حقيقةٍ أخرى لدى الإنسان باسم الروح» تدخل في صميم خلقه.' وني الأساس فإِنَ القرآن 
الكريم قد ربط سجود الملائكة لآدم (أي القيمة الخاصّة للإنسان التي رفعته على سائر الكائنات) 
بنفخ هذه الروح فيه؛' بنحو لو تم تجاهل هذه الروح, لن يبقى بطبيعة الحال أيّ برعم اكير 
الإنسان وتكريمه من قبل الكائنات الميتافيزيقيّة» من قبيل: الملائكة وحتى إبليس.؟ وفي الحقيقة 
فإنّنا لو نظرنا من زاوية دقيقة» سوف نجد أن نزاعنا الجوهريٌ والأصيل مع نظريّة دارون 
بوصفها أساسًا للأنثروبولوجيا الحديثة» لا ربط له با إذا كان الإنسان يعود في أصله إلى القرد 
أم لا؛ لأن القرآن الكريم يقر بأنْ خلق الإنسان قد بدأ من تراب. بمعنى أن العودة النهائيّة 


هذا المجال هي ما ادعيناه في الفقرة أعلاه. إنّه يرى أنْ الضربة القاضية الأولى التي تلقاها الإنسان جاءته من قبل 
كوبرنيق؛ حيث أسقطه فيها وأخرجه من مركزية الكون. والضربة القاضية الثانية قد سددها له تشارلز دارون في 
نظريته الأحيائية؛ إذ شكك فيها بوجود اختلاف بين طبيعة الإنسان وسائر الكائنات اللأخرى» وجعل الإنسان على 
مستوى واحدٍ مع سائر الحيوانات. والضربة القاضية الثالثة هي التي تلقاها من سيغمون فرويد في حقل علم النفس؛ 
إذ شكك في سيادة العقل على الإنسان» وعد الإنسان أسيرًا لغرائزه الجنسية المنفلتة والمسارات الذهنيّة والفكريّة 
اللاواعية وغير الموثوقة» وأثبت بذلك أن الإنسان لا يمتلك السيادة والرئاسة حتى على بيته. (60اه00116 بكناه:1 
5 - 350 8 ,6:5م88؛ نقلا عن بومرء جريانهاي بزر ك در تاريخ انديشه غربي؟ كيده آثار بز ك در تاريخ انديشه 
أزوياي غربي از سدههاي ميانه تاامرون ص 1/5/-//817). 

.١5-1١7 المؤمنون:‎ .١ 

؟. السجدة: /ا-4. 

". الحجر: 74. وص: 77. 

4. يتضح هذا الأمر من حوار إبليس مع الله. فإنَ الله تعالمى بعد أن أوضح السابقة المادّية لخلق الإنسان من طين (الحجر: 
2388-7 أكد قائلًا للملائكة: قدا سَوَّيْتَهُ وَنَقَخْتٌ فيه مِنْ رُوحِي فَفَعُوالَهُ سَاجِدِينَ4. (الحجر: 19)؛ ولكن 
إبليس لكي يبرر عدم سجوده؛ عمد إلى إنكار أصل نفخ الروح في الإنسان» وقال: «ل أكُنْ لِأَسْجْد لَِشرِ حَلَفمَهُمنْ 
صَلْصَالٍ مِنْ عم مَسْنُونٍ4. الحجر: 70. 
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هذه السابقة سوف تكون إلى التراب' أو مزيج من الماء والتراب.' بل إن النزاع الأصلي يكمن 
في أن السابقة الوجوديّة للإنسان هي هذه السابقة المادَيّة فحسبء أم أن وجوده بالإضافة إلى 
هذه السابقة الترابية» يحتوي كذلك على سابقةٍ روحانيّة وميتافيزيقيّة أيضَاء وأن هذه السابقة 
الروحانيّة هي التي يحظى الإنسان بسببها على تلك القيمة التي ترفعه فوق سار الكائنات. " 
نحن ندّعي لو تم تجاهل الخلق الخاصٌ للإنسان بسبب تنعّمه بالروح الإلهيّة» والحط من حقيقة 
الإنسان والوصول به إلى مستوى الحيوان المتطوّر»؟ فلن يمكن قبول قيمة خاصة للإنسان» 
ولا يمكن الحديث بعدها عن (حقوق الإنسان)»” بل ولن يكون بمقدورنا الحصول على فهم 
صحيح لمختلف أبعاده السلوكية أيضًا. 


.51/ آل عمران: 24؛ الكهف: /الا؛ الحج: 5؛ فاطر: ١١؛ غافر:‎ .١ 


2: 
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الطين والصلصال. آل عمران: 59؛ الكهف: /ا"ا؛ الحج: 5؛ فاطر: ١‏ ١؛‏ غافر: /1. 


. لقد صرّح أمثال مسيغموند فرويد بأنَْ جوهر نظريّة تشارلز دارون تعود إلى أن «الإنسان ليس كائنًا ختلهًا عن سائر 


الحيوانات» ولا هو أفضل منهاء بل إِنّهِ يمتدٌ بجذوره إلى شجرة أسرة الحيوانات؛ وإنّ له صلة قرابة أقرب إلى بعضهاء 
وأبعد من بعضها الآخر)؛ وقد وضعت هذه الفرضية حدًا ل «الاعتقاد القائل باختلاف طبيعة الإنسان عن سائر 
الكائنات الحيّة» والتي تثبت للإنسان روحاً خالدة» واعتبرته من نسل الآطة). (2 ,روتمد5 فعه لاه رلسهمظ. 351 ؛ 
نقلا عن بومر» جريانهاي بزركٌ در تاربخ انديشه غربي» كّزبده آثار بزر ك در تاربخ انديشه أزوياي غربي از سدههاي 
ميانه تا امرو[ف ص /817/7.). 


. لقد صرّح دارون نفسه بأنّ كلّ من يؤمن بأصل التطوّرء سوف يكون بمقدوره إدراك الاختلاف الكبير بين القرّة 


الفكريّة والاتجاه الأخلاقي للإنسان عن سائر الحيوانات بنحو أفضل؛ إذ توجد هذه المسافة والشرخ بين القوى 
الفكريّة لأحد أنواع القرود المتطوّرة وبين الأسمالكء أو بين القوى الفكريّة للنمل والحشرات ذات الفلس» وهي 
مسافة كبيرة أيضَاء ( باامةاععاء5 أهببططه1! تزه عدجهء1/[ برا كعتعو مك 0 دتع 0 مغ :07 بيستعصد7ط؟ نقك عن: بومرء جرباذهاى 


بؤزركٌ در تاربخ انديشه غربي؟ كيده أثاربزركٌ در تاريخ انديشه أزوياى غربي از سدههاي ميانه تا امروز). 


. لماذا تتحدّث عن (حقوق الإنسان) بشكل خاصٌ ونعترف رسميًا ب (حقوق الإنسان)» في حين لا نعترف بحقوق 


ماثلة بالنسبة إلى الحيوانات أيضًّاء ونسمح لأنفسنا بذبحها وأكل لحمها وإصلاحها وتعديلها ورائيًا؟! لو كان المعيار 
في تفضيل الإنسان على الحيوان هو مجرّد التكامل والتطوّر الدارويني» عندها سوف يكون الأشخاص الذين يتمتعون 
بأفضليّة على الآخرين من الناحية الجينية» يجب على هذا الأساس أنْ يحصلوا على حقوقٍ أكثر من غيرهم! وهذا هو 
المنطق الذي كان يبرر للمستعمرين الأوروبيين أفعالهم في نبب خيرات البلدان الأخرى وقتل شعوبها. (أريكسون» 
و نبكسونء تاريخ انسانشنامي 1١‏ أغلز تاامروزء ص 40/8 فكوهيء تاربخ انديشه و نظريههاي انسانشنامي» ص 
2 
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في التبويب الأرسطي للموجوداتء عمد إلى تمييز الموجودات (الجواهر) في عالم الطبيعة 
بالفصل [المميّز] ب (الأبعاد المكانية الثلاثة) من الكائنات الماورائيّة (الجوهر المجرّد)» ثم انتقل 
إلى النباتات والحيوانات؛ ثم عمد إلى تميبز الكائنات الحيّة من الكائنات غير الحيّة بفصل (النامي 
والمتكاثر)» وميّر الحيوانات من سائر الكائنات الحيّة الأخرى بفصل (الإدراك والحركة الإراديّة)» 
وقد أدرج الإنسان بطبيعة الحال بوصفه نوعًا من الحيوانات» وميّزه من سائر الحيوانات بفصل 
(الناطق). 

وعلى الرغم من أنْ تبويب أرسطو قد تعرّض لمختلف التغييرات في المرحلة الحديثة» فإن 
قوامه ل يتغيّر. فا يزال التمايز بين الكائنات الحيّة والكائنات غير الحية يقوم على أساس النمو 
والتكاثر؛ وعليه تندرج النباتات والحيوانات ضمن صنفين عامّينء والإنسان بدوره يمثل نوعًا 
من أنواع الحيوانات (شعبة الحبليّات»! تحت شعبة الفقاريّات»' وشعبة الثدييات» وصنف 
الركسنات» وأسرة أكنياه الاثسنان).” 

وأما لو تم الإذعان والإقرار بوجود بُعدٍ ميتافيزيقيّ باسم الروح في الإنسان. فإِنَ هذا 
التقسيم والتبويب سوف يتعرٌّض لتغييراتٍ أساسيّة. وربم| كانت أهمٌ كلمة مفتاحيّةٍ في التعاليم 
الإسلاميّة يمكن ها أنْ تقف في مواجهة هذا المبنى» هي كلمة (الفطرة)» بوصفها كلمة مفتاحيّة 
قرآنيّة. إِنْ كلمة (الفطرة) تعني نوعًا خاصًا من الخلق» يكون بديعًا وغير مسبوقء* وقد عمد 


1.6 2 


2. 

.07 .عسكري خانقاه» و كمالي» انسالاشنامي عموهي» ص‎ ١ 
إن مادة (فطر) تدلّ في الأصل على فتح وفلق شيء مقرونًا بإبرازه وإظهاره. (ابن فارس» معجم مقاييس اللغةه ج‎ 5 
أي الخلق الابتدائي لشيءِ دون سابقة تجذّر فيه من قبل أمر خاص. (الفراهيديء كتاب العين» ج /اء‎ .)27١ 4ص‎ 
ص 518). | حدث نزاعٌ بين رجلين أعرابيين على بئر ماء؛ فقال أحدهما في معرض إثبات أتّها له: (أنا فطرتها)» أي‎ 
وكأنّه لق لشيءٍ لم يكن موجودًا‎ .)١77 ها لم يسبق لها أن وجدت قبل حفره لها. (ابن دريد» جمهرة اللذةء ج 1 ص‎ 
أصلا؛ وأنه يوجد من العدم (العسكريء الفروق في اللخةه ص 1717). وعلى هذا الأساس تكون كلمة (الفطرة) في‎ 
بمعنى: ذلك الشيء الذي أوجده الله في صقع الإنسان‎ »)١ قوله تعالى: فِطْرَة اللهَلَِّي قر النَّاس عَلَيْهَاك (الروم:‎ 
سكل خاصى. (الراغي الأضفيياق» مقر واكك الأثر لقان :9): ريظييحة شال فإ ماةةلأقظر) لا تمصي يخلق‎ 
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الشهيد مرتضى المطهري إلى تطوير هذا البحث وإشباعه إلى حدٌ ماء من خلال استعماله لكلمة 
الفطرة المفتاحيّة.! حيث كان سسماحته يستعمل في قبال المفردات الثلاثة المفتاحيّة والأساسيّة 
(ذات الأبعاد الثلاثة)» وهي: (الحسّاس المتحرّك بالإرادة)» و(الناطق)» التي هب على التواللي 
تمثل الفصل (المقوم الذاتيّ المساوي) للجسم. والحيوان والإنسانالمصطلحات الثلاثة 
الآتبة» وهي: (الطبيعة)»" و(الغريزة)»" و(الفطرة). ويعمد إلى تعريفها بوصفها مادةً التمايز 
الذاقّ والحقيقي للأجساء والحيوانات والإنسان. إِنَّ طبيعة ذلك أمرٌ ذا مشترل بين الأشياء 
الجسانيّة» والغريزة هي ذلك الأمر الذايّ الذي لا يوجد إِلّا في الحيوانات» و(الفطرة) هي تلك 
الذات المقوّمة لحقيقة الإنسان والخاصّة به والتي تشكل ما به امتيازه من غيره. وفي الحقيقة نحن 
ندعي أنْ تقايز الإنسان من سائر الحيوانات ليس من جنس ايز الحيوان عن الحيوان الآخر؛ 
بل هناك في الإنسان_بالإضافة إلى بُعد الغريزة المشتركة مع الحيوان» التي يمكن أن تكون 
موجودةً في كل حيوانٍ بأبعاد خاصّة أيضًا_بُعد آخر باسم الفطرة أيضًّاء ويجب أن يقوم تحليل 
حقيقة الإنسان على فهم هذا البُعد. وحتى الأبعاد الموجودة في الحيوانات باسم الغريزة التي 
ربها نجد لدى الإنسان ما يشبهها بحسب الظاهر ‏ يجب التعرّف عليها بنحو ما في ضوء الفطرة؛ 


الإنسانء بل تطلق على كلّ خلقٍ غير مسبوق» كما في قوله تعالى» على سبيل المثال: لقَطَرَ السَّوَاتٍ وَالْأَرْضَ»)» 
(الأنعام: 79). بيد أن استعالها في النصوص الدينيّة على صيغة ال (فطرة) يدل هذا الوزن على نوع خاصٌ من 
(فطر)_لم نجدها واردة في غير الإنسان. 

.7١9 .المطهري» مقدمداي بر جهاايني اسلامي» ج 0 (جامعه و تاريخ - المجتمع والتاريخ)؛ ص‎ ١ 

؟. تطلق كلمة (الطبيعة) في المصطلح الفلسفي على تلك القوّة الذاتي والداخليّة للشيء» والتي تؤدّي إلى صدور فعل 
ومتغيّرات غير إراديّة واحدة عن الشيء الجسؤني. (الشيرازيء» الحكمة لاتعالية فى الأسفار الازبعة» ج 4 ص 54 7 
06 

". «غالبًا مايتجٌ استعمال مفردة (الغريزة) في مورد الحيوانات» وقلَّا تستعمل في مورد الإنسان» ولا يرد استعمالها في مورد 
الجاد والنبات أبدًا. ولا تزال ماهيّة الغريزة غير واضحة؛ ولكننا نعلم هذا الشىء فقطء وهو أن الحيوانات تتمتع 
بخصائص داخليّة محدّدة تشكل مادّة هدايتها في حياتهاء وهي موجودة لدى الحيوانات عن نحو شبه إرادي» ويمكن 
لما بموجب هذه ا حالة أن تحدد مسارهاء وهي حالة غير مكتسبة وفطرية». (المطهري. فطرت» ص ””7). 


3 م.ن» ص ال رك 


96؟ ** الدين والفطرة 


لكي نحصل على معرفةٍ معتبرة عن الإنسان. وهكذا فإِنْهِ بالإضافة إلى الامتيازات الخاصّة التي 
يتحلّى بها الإنسان والتي قد تفضّله حتى على الملائكة؛ قد يتصف الإنسان في الوقت نفسه بأسوأ 
الرذائل الشيطانيّة التي قد لا نجدها حتى في أرذل الحيوانات أيضًاء إِنّْ| يعود سببه إلى هذه 
الدقائق المودعة في هذه الدائرة من وجود الإنسان أيضًا. 

لقد قيل الكثير حتى الآن بشأن الفطرة» ولكن قلّما تعرّض شخصٌ إلى جدوائيتها في قبال 
النظريّات المنافسة الأخرى؛ ومن هنا سوف نسعى في هذه المقالة إلى عرض هذه الرؤية على 
بعض المواقف الأساسيّة في الآراء الحدائيّة؛ لكي تتضح أبعادها وظرفيّاتها في قبال التنظيرات 
الغريية: 
الفطرة فى قبال الفهم الأرسطي والفلسفة الوجوديّة للإنسان: التعيّن بالقوة 
في الأفق التحليلَ الأرسطيء كان مفهوم (الناطق) يُستعمل بوصفه فصلا مرا ذاتيا للإنسان» 
في عرض مفاهيم من قبيل (الناهق) فصل ا حمار» و(الصاهل) فصل الحصانء و(المفترس) 
فصل الأسد, و(الخائر) فصل البقرء وكل واحدٍ من هذه المفاهيم هو (فصل) بالنسبة إلى (النوع 
الأخير)» ويضع هذا النوع في عرض الأنواع الأخرى. وني ذيل الحيوان. إن هذا الرأي يتماهى 
كل التماهي مع النظرة الداروينيّة التي تشكل مبنى للتقسيمات والتصنيفات الأحيائيّة المعاصرة» 
وللفرضيّات الأوليّة في العلوم الإنسانيّة الحديثة» التي تعد الإنسان حيوانًا وامتدادًا للحيوانات 
السابقة. وأمّا في الحكمة المتعالية فيتمٌ إثبات أن الإنسان بالنظر إلى حقيقته النفسانيّة لا يندرج 
ضمن النوع الأخير» بل هو من النوع المتوسّط (الجنس)»١‏ حيث يمكن له أنْ يعيّن نفسه ضمن 
أيّ واحدٍ من هذه الماهيّات الحيوانيّة» " أو يتخطّى جميع هذه المراتب. " إِنْ هذا الأمر يثبت خلقًا 
خاضًا للإنسانء وقد تم التعبير عنه في الأدبيّات والنصوص الدينيّة» بكلمة (الفطرة) المفتاحيّة 


.50 الشيرازيء تفسير القرآن الكريم» ص‎ .١ 
1 مك ص‎ 1 
.17 الشيرازي» الحكمة المتعالية في الأسفار العفلية الأزبعة ج 4» ص‎ .“ 


الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * 54١‏ 


كما في قوله تعالى: لأفِظَرَتَ الله الى قَطَرَ المَاسَ عَلَيْهَالَا َبدِيلَ لِتَلْقٍ الّهو14. 

وفي الحقيقة فإنْ الفطرة في الإنسانء ربا كانت في الأدبيّات الأرسطية أقرب إلى (القوّة) - 
في قبال الفعليّة (في معنى المادّة الثانية» دون الهيولى الأولى)  '‏ منها إلى شِيءٍ من جنس («الماهيّة) 
و(الفصل الماهوي) الذي يحتوي في ذاته على نوع من الفعليّة والثبات الذي لا يمكن اجتنابه» 
إن الذي يجعل من الإنسان إنسانًاه ويجعله مختلمًا عن سائر أنواع الحيوانات الأخرى. إِنَّا هي 
قيلي ورت كبيز؟ القارة وتسكل يظبيعة الخال نويا سعتافى الاساةييه ان هين هذا 
الاتجاه وإيصاله إلى مرحلة الفعليّة» أمرٌ يقع تحت اختيار كلل شخص. وإِنّ الكائن الوحيد الذي 
يمتلك هذه الظرفيّة والقابليّة الخاصّة هو الإنسان فقط." 

توضيح ذلك أن كل حيوانٍ سوف يبقى على ما هو عليه منذ البداية إلى النهاية. فاحصان 
منذ البداية حصان والكلب كلبء ولا معنى لتغيير الماهيّة فيهماء وأمّا الإنسان فهو كائن يتقدم 
وجوده على ماهيّته ى| يقول الوجوديون؛ بمعنى أَنْ تعيّنه بيده وراجع إليه» وليس هو أمرًا 
متعيّنًا من ذي قبل؛ فالإنسان يمكن له أن يختار مسيرًا يؤدّي به إلى دائرة الذئب (مفترسًا)» أو 
إلى دائرة الخنزير (شهوانيًا) أو ... الخ» أو يكون تلفيق! منها وما إلى ذلك. وفي الحقيقة والواقع 
إذا أردنا أن نتكلم بلغة أرسطية» يمكن لهذا الأنسان أن يصنع لنفسه الماهيّة التي يريدهاء ىا 


."١ الروم:‎ .١ 

.١‏ يُستعمل مفهوم (القوّة) في معنيين» وهما أولّا: في معنى القابلية غير الموجّهة (من قبيل: أن الورقة لها قابليّة أن يُكتب 
عليها بالقلم. في حين أن الإبريق لا يحتوي على مثل هذه القابلية). وثانيًا: القابلية الموجّهة (من قبيل: أن نواة التمرة 
لا قابليّة أنْ تتحوّل إلى نخلة» وإِنْ كان من الممكن لها أيضًا أَنْ تحترق وتتحوّل إلى رماد). (المطهري, فطرت در قر آن» 
ص .)4١-74‏ ولكن حتى في هذه القوّة الأرسطية الموجّهة» المهم هو أن الشيء الذي يحتوي على هذه القوّة_إذا 
لم يصل إلى فعليته المناسبة فإِنَ السبب الوحيد في ذلك هو المانع الخارجيء وإذا توفرت الشروط المناسبة له ولم يكن 
هناك أيّ مانع خارجيّ» سوف تصل هذه القوة إلى الفعليّة بالضرورة؛ في حين أنّه لا تزال هناك في الإنسان حقيقة 
باسم (الإرادة) باقية؛ بمعنى أنه إذا توفرت الشرائط المناسبة بالكامل» لن يكون الأمر بنحو يكون الإنسان مجبرًا على 
الوصول إلى غاية قوّته بالضرورة؛ ومن هنا قلنا: إِنَّ هذا قريب من القوّة الأرسطية» وليس هو ذاتها. 

“'. الشيرازي» تفسير القرآن الكريم, ج “ا ص 554-517. 


* الدين والفطرة 


يمكنه-_على حدٌّ تعبير القرآن_أن يكون من أسوأ أنواع الخلق #شَّرٌ الْبَرِيّةِ4' أو أن يكون من 
أفضل أنواع الخلق #خَيْرُالْمَرِيّةك". وهو الشيء الذي يختلف في رؤيتنا العامّة للماهيّة الموجودة 
في جميع الحيوانات اختلافًا جوهريًا. 

ولكن الإنسان_خلاقًا لنظرة الوجوديين ‏ ليس غير متعيّنٍ على نحو بحت؛ إذ يكفي أن 
نعلم بأجمعنا أن هناك نوعًا خاصًا من الكائنات هو الإنسان» وهو يمتاز من الحصان والقرد وما 
إليهماء ليدلٌ ذلك على أنّنا أمام تعيّنٍ خاصٌ. وفي الحقيقة يبدو أنْنا قد وقعنا في ثنائيّة: 

1 أن نقول مكل أرسطو يوجوذلذات وماهية معينة خاصّة للإنسان؛ وعددها يبقى هذا 
التنؤع العظيم من السلوكيّات والمويّات الإنسانيّة الذي يتبلور بإرادة وأعمال الناس 
أنفسهم. ويجعل من الإنسان_على حدّ تعبير صدر اللمتأذهين ‏ بمنزلة الجنس (دون 
النوع»» غير قابل للتفسير. 

'. أَنْ نعمد مثل الوجوديين إلى إلغاء جميع أنواع الماهيّة للإنسان» ونجعل من حريّة الإرادة 
(أن حقق ذاته عل تحوها بريد) بوصغها ضابطة أصلبّةٌ الإنسان.. ويغقن النظر عن 
النسبيّة الأخلاقيّة التي ينطوي عليها هذا الرأي فإِنّهِ يواجه معضلةً فلسفيّة أيضًاء وهي 
أنه إذا كانت هناك ماهيّةٌ في الواقع باسم الإنسان تميّره من الكلب والأسد وما إلى ذلك 
نتساءل عن أيّ موجودٍ نتحدّث؛ بحيث يكون وجوده متقدم على ماهيّته؟! 

لو أخذنا كلمة (الغريزة) المفتاحيّة لتلك ا حيثية الحيوانيّة المشتركة في جميع الحيوانات التي 
يها من الأشياء الطبيعيّة والجسانيّة المحضة, مع لحاظ التفاوت النوعي بمقتضى ا حيوانات 
الخاصّة بنظر الاعتبار» يجب أنْ نرى للإنسان خلقًا خاضًا جدًاء أي (فطرة) مختلفة تَيّزْه عن بعد 
(الغريزة). إن هذه الفطرة قد جمعت في ذاتها بحسب الظاهر خصيصتين متناقضتين؛ فهي من 
جهة تحتوي - بالنسبة إلى أنواع من التعيّنات على ظرفياتِ لا متناهية» وبطبيعة ا حال فَإنّه ليس 
أيّ واحدٍ من هذه التعيّنات على نحو الفعليّة» ومن ناحية أخرى فقد تحقّق فيه نحو من التعيّن 
1 الةة 
”. البيّنة: /ا. 


الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * ١97‏ 


الخاصٌ (نوع من الاتّجاه الوجودي المقرون باختيار التحقّق أو عدمه) جعله بوضوح منذ بداية 
الولادة غدلفا عن سائر الكاننات الآرضيًة والساوية الأخرى: 

وعلى هذه الشاكلة» فإنه على الرغم من أن الإنسان في نظريّة الفطرة لا يتم التعريف به على 
النحو الأرسطيء حيث يستحيل في حمّه انقلاب الماهيّة» ويتم الإذعان والإقرار بهذه الظرفيّة 
الخاصّة لدى الإنسان_كما هو الحال بالنسبة إلى الوجوديين-في تقدّم وجود الإنسان على ماهيّته» 
ولكنه من ناحيةٍ أخرى» حيث يقبل في مباية المطاف ب (الحقيقة الأصلية) للإنسان. لا يسقط 
في فخ النسبية الناشئة من هذا الاتجاه الوجوديء بل يمكنه -على الرغم من إنكار الوضعية 
الماهويّة الفعليّة للإنسان_أن يتكلم عن اتجاهٍ ذاتقيّ وعن واقعبّة مثاليّة إنسانيّة متعيّنة» وعن مسار 
معبّنٍ للوصول إلى تلك الوضعية الأصيلة. إِنْ الجمع بين هاتين الحيثيتين في الإنسانء هي التي 
ودف سقيقة الانساووا م تمن باكر الرسردالقه وسناه ينان انيار وةالارادة) 
بالمعنى الدقيق للكلمة بوصفهم| من الخصائص الخاصّة بالإنسان. فهو يمتلك ظرفيّة لامتناهية» 
ويوجد لديه توجّةٌ حقيقيٌ» وهو بطبيعة ا حال ليس من قبيل الميل والقوّة لدى الحيوانات» بنحو 
يمكن للعامل الخارجي وحده أن يحول دون الوصول إلى مرحلته الفعليّة» بل إن هذه القوّة 
الموجهة تصل إلى مرحلة الفعليّة باختياره. فإِنْ تحرّك بهذا الاتجاه سوف يصل إلى الازدهار 
الذاتّ. ولكن قد تمٌ إيداع هذه الإمكانيّة في ذاته أيضًاء إذ يمكنه أنْ يمتنع عن السير في ذلك 
الاتجاه؛ فيضع نفسه في موق شيطاني يقذف به لينحط إلى مراتب أدنى وأخطر من جميع أنواع 
مراتب الحيوانيّة؛ وفي ذلك يقول الله سبحانه: 

- لأُولَيكَ كَلْأَنْعَامٍ بَلْ هُمْ أَصَلٌّ14. 

لأاَمَ قَسَتْ قُلُوبُحُمْ مِنْ بَعْدِ ذَِكَ َه كَاليجَارَة 
.١‏ الأعراف: .١1729‏ وانظر أيضًا: الفرقان: 5 5. 
؟. البقرة: 1/4. 
سٍِ على الرغم من أن الشيرازي قد فتح هذه الظرفيّة المناسبة جدًا لتحليل ماهيّة الإنسان وطبيعته» وقد تحدّث مرارًا في 

آثاره_إلى جانب السبَّعيّة والبهيميّة (في إشارة إلى الحيوانات المفترسة والحيوانات الداجنة) إلى الحالة الشيطانيّة 
للإنسان أيضًا (الشيرازي» تفسير القرآن الكربمء ص ١5؛‏ صدر المتألهين» الحكمة التعالية في الأسفار العقلية 
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وعلى هذه الشاكلة لا نخرج من الثنائية الأرسطيّة - الوجوديّة فحسب. بل لن تكون هناك 
حاجة إلى تحليل جميع مساوئ الإنسان وشروره على أساس مجرّد إحالتها إلى بُعده الحيواني فقط» 
لاسي بالنسبة إلى الشرور التي لا يمكن أنْ نجدها لدى أيّ نوع من أنواع الحيوانات؛ ولربما لا 
يكون هناك إمكان لوقوعها وتحقّقها أيضًاء' 1 
الفطرة فى قبال الثنائيّة الديكارتيّة / الكانطيّة, وجدل الوضعية والهر منيو طيقيّة: التركيب 
الاتحادي بين النفس والبدن 
إن مسألة نسبة النفس والبدن التي شغلت التفكير الغربي مع رينيه ديكارت على شكل ثنائيّة 
(الذهن) و(الجسم)» وبلغت ذروتها مع إيانوتيل كانط» قد أدّت بعد كانط إلى وضع الاتجاهين 
المتمثلين بالواقعيّة والمثاليّةة" في مواجهة بعضهم)؛ إذ انتهى الاتجاه الأول إلى تبلور التيّارات 
الوضعية:؛ بين انتهى الثاني إلى تمهيد الأرضيّة لظهور المواجهة ا هرمني و طيقيّة والتفسيريّة مع 
الأنسان والساقة التخاصمة بين الفلسفات القارية والعحليلية»:وتيعًا لذلك فنائية الاتجاعات 
الوضعيّة والتفسيريّة في فهم حقيقة الإنسان. 


الأزبعة. ج 4» ص 91). ولكنه مع ذلك وني مقام تحليل سيئات الإنسان. ذهب تبعًا للتحليل الأرسطي في نباية 
المطاف إلى جعل غلبة الغرائز الحيوانيّة (الشهوة والغضب والوهم) على الأبعاد الملكوتيّة (العقل) مبنى لتحليله» حيث 
يحيل جميع مساوئ الإنسان إلى هذه الأبعاد الحيوانية» ويجعل من نظرية الاعتدال في القوى الأرسطية محوراً للأخلاق 
(صدر المتألمين» الحكمة التعالية في الأسفار العقلية الأزبعة. ج 4» ص 17/- ١‏ إن إشكال هذا التحليل يكمن في 
أنّهِ يعد القول بأنْ بعض الناس أسوأ وأضل من الحيوانات نوعًا من المجاز في التعبير؛ في حين أن الأشرار من الناس 
يرتكبون بعض الأعمال القبيحة التي لا يمكن أن تصدر حتى من البهائم. 

.١‏ والشاهد على ذلك أنّه يجب فهم شرور الإنسان في أفق الفطرة أيضًاء ومن هنا نجد الأشخاص الذين تم التعريف بهم 
في سورة الأعراف بوصفهم محلا لسجود الملائكة (الأعراف: .2٠١‏ يتم الحديث عنهم لاحقا بأمهم سيكونون حطبًا 
لجنهم وأنَ الله سيملؤها منهم أجمعين (الأعراف: 14). ومن هنا يجب تعريف الإنسان في ضوء دائرة واسعة الأبعاد 
بحيث تشمل طيفًا واسعًا من الذين تسجد لمم الملائكة إلى الذين تحتويهم جهنم. 

. إن المفردتين المفتاحيتين (الواقعيّة والمثاليّة)» إِنَّا تكتسبان معناهما في الفضاء الموضوعي الديكارتي (هايدغر» هستي و 
زمادء ص 5717 -/571 )» وإِن تطبيقهم) على (الواقعية والسفسطائيّة) ليس تطبيقًا دقيقًا. وني هذه المقالة يتم"الاهتمام 
بهاتين المفردتين بمعناهما الغربي الدقيق. 


الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * ١46‏ 


ا كان ركوب الفطرة على صهوة الغريزة والطبيعة (أو على حدّ التعبير القرآني: نفخ الروح 
الإلهيّة في القالب الجسمني)» كان على نحو التركيب الاتحادي_دون التركيب الانضم|مي - 
فإِنْ تحليل دائرة الفطرة واقتضاءاتهاء يجب أنْ يقوم على تحليلات دائرة الغريزة والطبيعة في 
الإننسان؛ وليس في عرضها؛ ومن هنا فإنَ التحليلات التي تسعى إلى إيجاد تفاوتٍ واختلافٍ 
أساميّ وجوهريٌّ بين الروح والجسمء وتفصل مهمة التعرّف على الظواهر الإنسانيّة ‏ تحت 
ذريعة الظرفيّات المعنويّة العظيمة في الوجود الإنساني-عن مسار معرفة مادّيّته بالمرّة» وحتى أن 
تضع المسار التكاملي للروح إلى الضدّ من المسار التكاملي للجسم (الأعم من الاتجاهات الهنديّة 
والمسيحيّة المحرّفة على أساس الرهبانيّة» والتعارض بين عام المادّة وعالم المعنى, والاتجاهات 
ا هرمنيوطيقيّة السائدة في المدارس القارّية والمناهضة للوضعيّة)» هي تحليلات قد تنكبت الطريق 
بالمقدار نفسه الذي تنكبته التحليلات التي تحيل جميع أفعال الإنسان وتصرّفاته بشكل وآخر 
إلى دائرة الغريزة (أي الاتجاهات الوضعيّة وما بعد الوضعيّة في العلوم لأساف والاسوابرة 
الحديثة في فضاء الاتجاهات التحليلية الأنجلوسكسونيّة). 

يبدو أن كلا الرؤيتين تشترك في هذه الناحية» وهي أُئّهما تقولان بأنْ النسبة بين الروح والبدن 
(وتبعًا لذلكء النسبة بين الفطرة والغريزة)» تكون على نحو التركيب الانضمامي [دون التركيب 
الاتحادي)» وإذ يسقطون من الناحية المبنائية في نوع من الثنائية» فإِئّهم لا يجدون بدا من إلغاء 
والد مو خلاين التعدين سانلاه الأمر الذى يقطلع الطررق ةدعل القهو المضيع 
والجامع لحقيقة الإنسانء والمعتقدات, والاتجاهات» والسلوكيّات. 

ولكي نفهم هذه المسألة بنحو أفضلء أرى من المناسب أنْ أذكر البحث عن الأفق الانتزاعي 
الفلسفيٌ لساحة العلوم الأكثر انضاميّة: 

إنبكم يذهبون إلى عد أوجست كونت أب لعلم الاجتماع؛ وهو يرى أنه ليست العلوم 
الأحيائيّة فحسب. بل وجميع العلوم الناظرة إلى الأفعال الاجتماعيّة والثقافية للإنسان. يجب 
أَنْ تكون من جنس العلوم الطبيعيّة أيضًا (وإِنّه في الإشارة إلى علم الاجتماع يستخدم في البداية 
مصطلح «الفيزياء الاجتماعيّة))» وهذا يمثل بدايةً للاتجاه الوضعي في حقل العلوم الإنسانيّة 


5 * الدين والفطرة 
والاجتاعيّة» وهذا الأمريتنزّل بالإنسان إلى حدود سلسلةٍ من الواقعيّات الفيزيقيّة القابلة 
للإستشرافء ومن ثم فإئّها هبط بمستواه إلى مستوى علم الأحياء» وتسعى إلى جعل التكهّن 
بشأن الأبعاد الجسانيّة والحيوانيّة ا هو الحال بالنسبة إلى اكتشاف القوانين العليّة الميكانيكيّة 
في حقل الفيزياء والبيئة ‏ أمرًا همكنّاء بنحو تكون القوانين العلَّيّة في دائرة العلوم الاجتماعيّة قادرةً 
على التنبّو بسلوك الإنسان» وهو ما نشاهده بوضوح في أعمال إميل دوركهايم. عندما يذهب 
شخصٌ مثل إيوانوئيل كانط إلى التعريف بمجرّد «الفيزيقا» (الطبيعيّات) بوصفها وحدها العلم 
الواقعى الممكن» ويرى الفلسفة عاجزةً عن إبداء أيّ رأي بشأن الواقعيّة العينيّة» فمن الطبيعي 
أن تظهر مثل هذه الاتجاهات الوضعيّة حتى في حقل العلوم الاجتماعيّة التي تسعى إلى التعريف 
بنفسها بوصفها نظيرًا للعلوم الطبيعيّة (العلم) أيضًا. 
في قبال هذا الاتجاه. ظهر فيلهم دلتاي بوصفه واحدًا من أبرز الشخصيّات في التيار 
التاريخي' الذي مهّد الأرضيّة لظهور الاتجاهات الرمنيوطيقيّة في حقل العلوم الإنسائيّة. إذ 
كان يرى كانط فيلسوفًا فيزيقيّاك ويرى نفسه فيلسوف العلوم الإنسانيّة» فقد خالف صراحة 
مواجهة الوضعيّة في حقل معرفة الإنسان» وتحدّث صراحة عن الاختلاف الشديد بين (العلوم 
الطبيعيّة)' ‏ الأعم من الفيزياء وعلم الأحياء ‏ وبين ما يطلق عليه عنوان (العلوم الروحيّة)." 
ويتم الحديث عنه في المجتمعات الناطقة بالإنجليزية بعنوان (العلوم الاجتاعيّة)؛ أو (العلوم 
الإنسانيّة).” وفي الحقيقة فإنّ دلتاي والتيّار ا هرمنيوطيقيٌ الذي جاء بعده» قد أدركوا أن أفعال 
الإنسان بسبب تعه ببُعد (المعنى) تختلف بشكل جذريّ عن سلوك الأشياء الطبيعيّة وتصرّفات 
١‏ إِنَ التيار التاريخيٌ الألماني كان يرى نفسه في قبال تيارين» وهما أَوّلَا: التيار الميجلي الذي كان يعتقد أنه على الرغم من 
أنه كان يروم الاهتمام بالتاريخ» ولكنه غرق في غمرة أفقه الانتزاعي وتجاهل التاريخ العينيٌ والملموس للبشر. وثانيا: 
التيّارات الوضعيّة التي عمدت إلى التضحية بتاريخيّة الإنسان وفرديته فداءً للقوانين العليّة؛ إذ يراه هؤلاء بدورهم 
من نوع الانتزاعات الذهنية أيضاً. (كنوبلاخ؛ مباني جامعه شنامي معرفت» ص .)١17-1١١‏ 
جع 112611151556152 .2 
مع مك مراع 61555155 .3 
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الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * 7910 


الحيوانات. بيد أئّم يمتلكون أفقًا وراء الفهم الداروينيٌ للإنسانء وبالتالي لم يكن لديهم شرحٌ 
وتفسيدٌ معقولٌ لأسباب دخول المعنى إلى صلب حياة الإنسان. وعليه فإنَ ثمرة القول ببذه 
الاختلاف _على الرغم من جهود أمثال ماكس فيبر وجورج سيمل ليست سوى السقوط في 
فخ النسبيّة»' والبنائيّة الاجتاعيّة". " 

يدان فصل دائرة الفطرة عن دائرة الغريزة» والاهتمام باقتضاءاتها الخاصّة في التحليلات 
الناظرة إلى الإنسانء ناشكةٌ عن إدراك لحقيقة العالم والإنسان لا يضع أمامنا مجرّد فهم أكثر 
عممًا لوضعيّة الإنسان بالنظر إلى المباني الفلسفيّة للحكمة المتعالية التي تحول دون السقوط في 
المعضلة أعلاه فحسبء؛ بل إِنْ التطوّر العلمي الراهن قد صحّح ذلك الفهم للإنسان بشكل 
فو ساف ق القهم الأريسطي لاحي | نالا الرجعى رش امغلؤفاته الظاهرية مع أوسطو 
يقوم على هذا الفهم بشدة)» في حقل التعرّف على الحقائق والواقعيّات العينيّة ذات الجسم. إِنَّما 
نواجه مجرّد حقل علميٌ باسم (الطبيعيات)»* إذ كانت تتحدّث على مدى قرون حول الأشياء 
الدسافةالسو رفي الكافاث لي وذات النفس أيضًا. ومع تطور العلم» انفصل (علم 
الأحياء) في الخطوة الأولى عن الفيزياء (21237515)» وفي الخطوة اللاحقة امتازت (العلوم 
الإنسانيّة والاجتاعيّة) من علم الأحياء و(علم الفيزياء). وفي الحقيقة فإنه مع حدوث أنواع 
التقدّم والازدهار والتطوّرات العلميّة» أضحى تمايز الحقول في البُعد الجسمانيّ البحت (الأعمّ 
من الفيزياء والكيمياء والجيولوجيا والنجوم وما إلى ذلك)» من الحقول ني بعد الكائنات الحيّة 
(الأعمّ من علم الأحياء والطب والتحقيقات الزراعيّة والبيطرة وما إلى ذلك)» وامتياز هاتين 


مداع .1 


2. 5002311 

“. كنوبلاخ» هوبرت» مباني جامعدشنامي معرفت» ص 2117-1١17‏ وص1414-775. 
5. في ضوء المباني التي تم إثباتها في الحكمة المتعالية» نما يتحقق قبول الصورة النوعيّة لكائن ما بعد الصورة النوعيّة 
العليقة برسناطة لزعب لقاو الاق كوية عل تنكل لب بعد جره واس كلها ريكلا والستود ارق أسزار 


الحكمء ص 5/85؛ آشتياني» شرح بر زاد اللسافره ص 707). وثمرة هذا المبنى سوف تتضح لاحقًا. 
515 .5 


* الدين والفطرة 


الطائفتين من العلوم من الحقول الناظرة إلى الإنسان (العلوم الإنسانيّة والاجتاعيّة الأعمٌ من 
علم الاجتماع وعلم النفس وعلم الاقتصاد والإدارة والحقوق وما إلى ذلك). والاقتضاءات 
التحقيقيّة في هذه المجالات (على الرغم من وجود المشتركات بين هذه الأمور بأجمعها). أمرًا 
واضحًا للجميع؛ رغم أن المبنى المعرفي لهذا التمايز» لم ينضح بعد. 

ندّعي في هذه المقالة أن الثمرة المهمّة في سلوك الأدبيّات الحديثة (الطبيعة / الغريزة / 
الفطرة)» تكمن في أَنّنا لا نستطيع التوقف في أفق المعرفة الفيزيائيّة أو المعرفة الداروينيّة والأحياء 
الحيوانيّة البحتة عن الإنسان؛ توضيح ذلك أنه ى) تبيّن اليوم أنْ القوانين الفيزيائيّة رغم سيادتها 
عل الكائنات الحيّة أيضًاء لا يمكن الاكتفاء بمجرّد الأبحاث الفيزيائيّة في التعرّف العميق 
والدقيق على الحياة والكائن الحيّ؛ بل نحن بحاجة إلى حقل علميّ آخر باسم علم الأحياء (إذ 
عاط هذا العلم مع لان اللي مع لر لاك زط الخراار الشبكة بدي لي 104 
ينظر حتى إلى القوانين الفيزيائيّة الحاكمة على الكائنات الحيّة في هذه الدائرة من علم الأحياء 
أيضًا؛ بمعنى أنّه حتى بيان (الحركة) ‏ التي قد تكون من أهم المسائل الفيزيائيّة عندما يتم 
طرحها في خصوص الكائنات الحيّة» تترك مرّةَ واحدةً لعلم الأحياءء؛ وإِنّ المختصّ في علم 
الأحياء ني بيان وشرح حركات النباتات والحيوانات, مع الاهتمام والالتفات إلى القوانين 
الفيزيائيّة الحاكمة على الأجسام (من قبيل: قوّة الجاذبيّة)» إلا أنه لا يكتفي بها أبدَاء ويعدّها 
عه جزء سيره يل إثناق الغالب :تابعة لتبخليلانه الأخيائتة خن (حركة النيات أو لقيواة): 

وعلى هذه الشاكلة» كذلك لا يمكن التوقف في الأبحاث الناظرة إلى حقيقة الإنسان عند 
أفق المعرفة الفيزيائيّة أو المخرفة الدارويئية والأحياء الحيوائيّة الببحنة عن الإنساق؛ وَإِنْ الفطرة 
الإنسانيّة من الغلبة على غرائزه بنحو يجب بحث ودراسة جميع أفعاله وسلوكياته» حتى تلك 
السلوكيّات والأفعال الغريزيّة بحسب المصطلح في ضوء هذه الدائرة. هذه مسألة تنبّه إليها 
أمثال فيلهم دلتاي لا شعوريّاء ون لم يمتلكوا لها تفسيرًا وجوديًا وأنطولوجيًا مناسبًا. 


الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * 599 
الفطرة فى قبال ثنائيّة الجبر والتفويض (الحتميّة' وحرّيّة الإرادة): بيان الاختيار فى الإنسان 
إن الفهم الذي كان سائدًا منذ عصر أرسطو حول ماهيّة إرادة الإنسان ربم| لم يكن يرى اختلاقًا 
جوهريًا بين الإرادة والرغبة؛ إذإِنّه كان يعمد في نهاية المطاف إلى بحث وتحليل الإرادة بلحاظٍ 
وجوديّ أنطولوجيّ في أفق الحيوان»' ومن هذه الناحية كانت المدارس الفلسفيّة على الدوام 
تواجه مسألة اختيار الإنسان» وترى نفسها واقعةً في شراك ثنائيّة الجبر والتفويض." 

للحصول على فهم واضح لم سألة الفطرة وماهيّة الدور الذي تؤدّيه في بيان موقع إرادة 
الإفيان من التانسب أن بدا من الخطرة الى فسيق القطرة أى ب علينا أن نيذاى هذا 
الشأن من موقع الغريزة في نظام الخلق. إِنْ أفضليّة الحيوان على النبات في ضوء تفسير العلامة 
الطباطبائيىتكمن في أن الحيوان قد أضيف إلى وجوده_علاوةً على المنظومة الطبيعيّةمنظومة 
نفسيّة أيضًاء بنحو تعمل هذه النفس عل تلبية غاية النظام الطبيعيٌ لدى الحيوان بشكل لا 
شعوري.؛ إن التقطة المهمّة في هذا البحث هي أنْ هذه المنظومة النفسانئيّة (سواء أكانت في 
الحيوان أم في الإنسان». إِنَّا تواصل عملها ونشاطها بطريقة (الاعتبار)؛ بمعنى أن الرغبة 
الغريزيّة وني إثر اللذة والاستمتاع الغريزي» يحصل هناك اعتبار” (الضرورة) في ذهن وضمير 
الحيوان والإنسانء وإِنَ تلك (الضرورة الذهنيّة والنفسيّة)» تحرّكه نحو القيام بالفعل» من ذلك 
على سبيل المثال: أنْ غريزة الجوع هي التي تؤكّد (ضرورة تناول الطعام) في ذهن ونفس الإنسان 
1.6 
؟. قد يُشكل علينا أن الإرادة في التفكير الإرسطي ولا سيّما في أبحاث علم الأخلاق _هي العقل العمل نفسه. وتقع 
عندهم في قبال الشهوة والغضب. ويرونها أسمى من الرغبة. ولكننا نجيب عن ذلك بأنَّ مقام بحثنا يكمن في البيان 
الأنطولوجيّ والوجوديٌ للإرادة» دون دائرة الحكم القيّمي. 
*. الجبريّة وفي المقابل قبول العلَّيّة وإمكان التفسيرات العامّة والشاملة عن أفعال الإنسان» ومن ناحية أخرى التفويض 
والدفاع عن (الإرادة الحرّة»؛ وفي المقابل إنكار العلَيّة والقانونيّة في دائرة الوجود الإنساني. 
5. الطباطبائي» اصول فلسفه و روش رتاليسم.ج ”.ص .178-111١‏ 
5. إِنَ مسألة الاعتباريّات من المسائل التي وإِنْ ورد ذكرها على نحو ضمني في بعض كتب الفقه والأصولء قد تم طرحها 
- بوصفها من المباني والأسس في فهم مساحة من العالم وني مقام معرفة الإنسان_للمرّة الأولى على ما يبدو من قبل 


الطباطبائي. (سوزنجي» «حقيقت و نحوه اعتبار)). 
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أو الحيوان؛ ومن هنا فإِنَ غريزة الجوع -على سبيل المثال لو عملت بنحو غير طبيعي. فإِنَ الفرد 
سوف يواصل أكل الطعام حتى إذا لم تكن لديه حاجةً إلى تناول الطعام؛ فيموت من التخمة» أو 
إذا لم تعمل من الأساس. فإنّه سوف يمتنع عن أكل الطعام حتى يموت من الجوع.' 

إن هذا النوع من البحث وإِنْ لم يكن له وجودٌ في آراء أرسطوء إلا أن هذه المسألة لا تناف مع 
المباني الأرسطيّة (تحليل الإنسان في أفق الحيوان)» بل إِمّْها كذلك تنسجم حتى مع آراء ديفد هيوم 
في كيفيّة تبلور الاعتبارات أيضًا؛ إذ ما يزال (الاعتبار) يتم شرحه في دائرة قوّة الوهم والخيال 
فقطء حيث للحيوان نصيبٌ من ذلك أيضًا. بيد أن النسبة التي يقيمها (الوهم) في الإنسان مع 
(الفطرة) ولا سيّا دائرة العقل» بوصفه واحدًا من أبرز تجليّات الفطرة ويتم توظيفها في أفق 
الفطرة» تؤدّي إلى امتياز مسألة الاختيار والإرادة في الإنسان من الرغبة والإرادة في الحيوان» 
وتسجل ظرفيات من الاعتبار في حياة الإنسان. تؤذي إلى غلبة النظام الاعتباري على مجمل 
حياة الإنسان. 

إن أصل وجود قوّة الوهم والخيال في الحيوانات» قد جعلت أصل الاعتبار عندها أمرًا 
ممكناء بيد أَنْ هذا الوهم إِنَّ) يتسلّح بقوّة الحسٌ فقطء والنسبة التي تقيمها هذه القوّة مع قوّة 
العقل والتي تقيمها في الواقع مع الفطرة. تضفي كثيرًا من التعقيدات والأمور الدقيقة على 
الحياة الإنسانيّة» بنحو تجعل سنخ هذه الحياة متميّرًا عن الحياة الحيوانية؛ بمعنى أَتّْها تعمل على 
بلورة ثقافة وحضارة مشتملتين على أبنية بشريّة» سواء من النوع الفيزيقي والمادّيّ آم أبنية ثقافيّة 
واجتماعيّة. وهكذا الأمرلو أضفنا ظاهرة اللغةوهي نظامٌ بالغ التعقيد في حقل العلاقات 
الإنسائيّة ‏ التي تشكل مادَّة جوهريّة للتايز في العلاقات والروابط الحيوانيّة» ويمثل خفضها 
إلى مستوى توظيف اللسان في العلاقات المباشرة خطأ استراتيجيّاء لاسيّا أنْ الله سبحانه قد 
جعل من (تعليم الأسماء) للإنسان أهمٌ شيءٍ في تخويله مقام الخلافة الإهيّة وتفوّقه حتى على 
الملاتكة» بل تم التعريف ب (تعليم البيان) بوصفه من أهم الخصائص في مجمل خلق الإنسان» 
كما في قوله تعالى: لحَلَقَ الإِمْمَانَ * عَلَّمَهُ الْيَّاقَ4"» فإلى أيّ مدى يمكن لدائرة الاعتبارات 


1 الطباطبائى» الإنسان والعقيدة ص 58 -01. 
5 الرمن: ”7-ش. 


الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * 8٠١١‏ 
أَنْ تتسع وتزدهر. عندها يجب تحليل حياة الإنسان في ضوء تعقيدات هذه الأبنية بنحو لا 
يتم خفض كل شيء إلى دائرة الغرائز» والتعريف بالإنسان بوصفه مجرّد حيوانٍ صانع للأدوات» 
ولاح تامل العد الشوي وظركاده ق الانخطاطات الإنساثة امعقده» دف دريس سقيقة 
الإنسان المتعالية. 

توضيح ذلك أنْ الحيوان على الرغم من امتلاكه لإمكانيّة الاعتبار بسبب امتلاكه لبعد باسم 
الغريزة ومنظومة النفسانيّات بالإضافة إلى بعد الطبيعة» فإِنّه حيث تقتصر ظرفيّته الوجوديّة على 
هذا الأفق من الغريزة» واستناد واهمته إلى الحسٌ فقطء تكون اعتباراته محدودة للغاية. وبعبارة 
أخرى: إِنَّ الغريزة تعمل طبقًَا لاقتضائها الأولي في صلب الخلق وفي سياق ذات الاحتياجات 
الطبيعيّة» وعلى الرغم من ذلك المقدار من اللذة التي تحرٌّكهاء وما يكون لقوّة الواهمة من التدخل؛ 
يمكن أن يكون لديها شيءٌ قليل من الاعتبارات الأكثر تعقيدًا. ولكن حيث يقع وهم الإنسان 
تحت عقله» وهو بالإضافة إلى ذلك يحظى بظاهرةٍ باسم اللغة» فإِن الوهم لدى الإنسان يجد 
لنفسه متّسعًا وهامشًا كبيرًا للمناورة والكرٌ والفرٌ وتصبح هذه الاعتبارات في غاية التعقيد»' 
حتى في أبسط احتياجات الإنسان التي يبدو فيها مشتركًا فيها بحسب الظاهر مع الحيوان» 
يمكن لنا أنْ ندرك الاختلافات الكبيرة لدى الإنسان والتي تيه من الحيوانات الأخرى في 
رفع هذه الاحتياجات»ء التي يمكن حتى في هذه اللحظة ومن خلال مجرّد هذه الأبعاد الثلاثة 
التي يشترك فيها مع الحيوان بحسب الظاهر ‏ شرح هذا التنوّع الكبير في الثقافات الإنسانيّة 
بسبب تنوع اعتباراتهم» وليس بسبب تنوّعهم البيولوجي." 


.١‏ من ذلك أن الإنسان_على سبيل المثال بسبب خحوضه غرار الحياة الاجتماعيّة» عمد إلى اعتبار مفهوم (الملكيّة)؛ لكي 
الملكية بدوره إلى اعتبارات أخرىء من قبيل: البيع والشراء والتعاطي والمعاملات. ثم ساد بالتدريج اعتبار أمر باسم 
(النتقود). وقد كان هذا أمرًا اعتباريا بشكل كاملء وكان الغرض منه رفع الاحتياجات الضروريّة؛ ولكنه استتبع ظهور 
خصلة باسم البخل» وقد خيّمت هذه الظاهرة بكلكلها على حياة بعض الناس حتى أخذوا يضحون بكل ما لديهم 
من أجل النقود التي لم يكونوا يستخدمونها أبدَا حتى ولو على مستوى ما كان يراد منها من رفع الاحتياجات الأوليّة. 

”. ربا أمكن اعتبار بيان اختلافات الإنسان من أهمّ المسائل الأنثروبولوجيّة» إلى الحدٌ الذي كان معه العنوان الفرعي 
لأحد أهمّ النصوص الدراسيّة ©8001 1©36) لهذا الحقل» بعد العنوان الأصيي (الأنثروبولوجيا)؛ هو عنوان 


* الدين والفطرة 
وعلى هذه الشاكلة فإِنْ هذه الاحتياجات المعقدة تستتبع اعتبارات» وتصبح هذه الاعتبارات 
في بعض الأحيان شديدة البُعد عن الاحتياجات التى شكلت أرضيّة لظهورهاء بنحو قد تكون 
بعيدةً المنال» وتستغرق معها حياة الإنسان في هذه الاعتبارات بحيث تغطي على الدوام حقائق 
الاحتياجات واللذات الطبيعيّة» حتى أنه قد يتحمّل الإنسان أقسى الظروف وأشدها عذايًا 
وعننًا بسبب أمور اعتباريّة حضة. من قبيل: حب الجاه والشهرة. ويمكن العثور على النموذج 
والمصداق البارز مله الظاهرة في إنتاج واختلاق الاحتياجات اليومية ف (المجتمع الاستهلاكى 
الحديث).؛ التي لا يعود من الممكن ‏ بعد مّدة ‏ تصور إمكان الحياة من دونهاء ويصبح توفيرها 
أوجب على الإنسان من خبزه اليومي» من قبيل حاجة الإنسان الحديث إلى الإنترنيت! 
وبعبارة أخرض »هنا داب لذى الخيوان [وكذلك لدي الأنيسان ابض عمل النظرمة 
النفسانيّة وبتحفيز من محرّكِ باسم اللذة» على تلبية تلك الحاجة» وبطبيعة الحال حيث يمكن أن 
يكون الرافع لتلك الحاجة هو اللذة» تذهب تلك اللذة إلى جهة قد لا تكون لها بالضرورة أيّ 
صلق بحاجته. ونتيجة لذلك قد يمكن هذه اللذات والاعتبارات المتناسبة معها أنْ تؤدي إلى 
حدما-ومن يت الآداء الطبيعى د إل الاتحراف و تعمل غل التأسينى لأبنية غير معق و لةدبية 
أن دائرة هذا النوع من الانحرافات لدى الحيوانات» هي أولًا: في غاية الضيق والقلّة» وثانيًا: 
إن قانون تشارلز دارون في القول ب (بقاء الأصلح) يعمل بالتدريج على حذف وإلغاء هذه 
الانحرافات.! وأمّا بالنسبة إلى الإنسان فإِنّه يمتلك بُعدًا واسعًا باسم الفطرة التي تؤدي في نباية 
(اكتشاف الاختلافات الإنسانيّة) (كتاك» انسانشنامي : كشف تفاووتهاي انساني). وقد عمدوا في بداية الأمروني 
ظل المناخ الدارويني. إلى إعادة هذه الاختلافات إلى التطوّر التكاملي أو الاختلافات العرقيّة» ولكن يتم التصريح 
حاليًا أن هذه الطرق لم تكن موفقة» ويجب البحث عن هذه الاختلافات في أبعاد غير بيولوجيّة. (م.ن» ص -717١‏ 
48 
.١‏ من ذلك أنبم يدّعون اليوم-على سبيل المثالأنهم قد شاهدوا شذودًا جنسيًا لدى بعض الحيوانات. ولكن جميعنا 
يعلم أن هذا السلوك من الحيوانات لا يمكن له أبدًا أن يؤسس محورًا أصليًا لإشباع الغريزة الجنسيّة لدى الحيوانات؛ 
خلاقًا للإنسان الذي يمكن لاعتباريّاته ‏ بسبب امتلاكه للفطرة أن تستوعب جميع أبعاد حياته» وأن تتدخل في تغيير 
أجواء حياته بشكل صناعي, وعندها لا يكون بمقدور القانون الطبيعي المتمثل ببقاء الأصلح أنْ يعمل على حذف 


هذا الانحراف أبدًا. 


الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * 807 
المطاف إلى تعقيد منظومة النفسانيّات بشكل أكبر» واتساع رقعة الاعتبارات» فيكون إمكان 
الاتتحراف غدانا جذا ءاثر تعقينا: 


الفطرة فى قبال ثنائية الحقوق الطبيعيّة والاعتباريّة: حق الحرية أو حق الازدهار؟ 
لقد اتضح أوَلًّا: أن مس ألة الفطرة قد ارتبطت في آنِ واحبٍ بالعقل والفهم ما فوق الحيواني 
للإنسان. كا ارتبطت بالإرادة ما فوق الغريزيّة التي يمتلكها؛ بمعنى أن الإنسان يمكنه 
تشخيص الح المتعالي» كما يمكنه العمل على الرغم من رغبته ولذّته. وثانيًا: أن الاحتياجات 
الحقيقيّة للإنسان خلاقًا للحيوان- لا هي فعليّةٌ بالكامل» ولا هي محدودةٌ بدائرة الحياة الماديّة 
والدنيوية فقط. 

ونضيف هنا أن وجود هذه الاحتياجات الواقعيّة التي تعمل على توجيهه حقيقة» يسمح 
لنا عد بعض الاعتبارات مبرّرةَ وفي سياق السعادة الحقيقيّة للإنسان» وبعضها الآخر غير مبرر 
وفي إطار هلاكه النهائي؛ ومن هنا يجب أخذ مسألة (حقوق الإنسان) بنظر الاعتبار وتفسيرها 
ضمن تبريرنا وتوجيهنا لهذه الاعتبارات.' 

وفي الحقيقة فإِنَ وجود اللذّة والغربة لا يكفي لوحده دليلًا على الإقرار والاعتراف بوجود 
(حقٌ) للبشر. وعندما نروم بحث إباحة اعتبار إنساني» يجب علينا الالتفات إلى أن هذه الللّات 
حتى إذا كانت ذات قيمة» لا ينبغي أنْ تنجه إلى خلاف مسار رفع الحاجة الأصليّة. وفي الحقيقة 
فإِنّ الاعتبارات في الحيوانات لَّا كانت بسيطة؛ فإِنْ نظام الخلق قد جعل اللذّة في مسار غاية 
الطبيعة» وإذا حصل اتحرافٌ فهو ثادرٌ وعابر» وعلى حدٌ تعبير تشارلز دارون: إن قانون (بقاء 
الأصلح) سوف ينبذ ذلك الأمر الزائد والمنحرفء وأمًا في الإنسان. فإنّه يدرك حيث تعقيد 
الاعتنارات أنه وإنْ أمكنه أن تكرق له اعمارات لج د اللذة الشية وحص اللذة الوغية إذا 
جعل اللذة وحدها هي المعيار في الاعتبار وامتلاك الحق ربم| استتبع ذلك اعتبارات قد تؤدّي في 
الأساس إلى هلاك ذات المعتبر (كم| نشاهد ذلك في اللذة التي يشعر بها المدمن على المخدرات). 


١‏ .سوزنجىء «تأمى فلسفى در باب نسبت فقه و اخلاق»). 


7٠5‏ * الدين والفطرة 


وهنا يتجلى مفهوم السعادة بوصفه مفهومًا جوهريًا ومفتاحيًا في حياة الإنسان. يسعى كل 
شخص من خلال مجموع أفعاله وأعماله أن يصل إلى الحالة الأفضل التي يمكنه الوصول إليه؛ 
وعليه فإنّه بالنظر إلى التزاحم من أجل الوصول إلى الاحتياجات وإشباع الغرائز والملذّات ماثلة 
أمامه؛ يجب أنْ يأخذ نظامًا اعتباريًا بنظر الاعتبارء يضمن له النفع الأكبر في المجموع. والمهم 
هو أنه بسبب السعة الكبيرة في دائرة الاعتبارات التي يمكن للوهم أنْ يجعلها في مساحة العقل 
والفطرة (دون الوهم والخيال المحصور في دائرة الغريزة والطبيعة)» قد يصل الأمر إلى إيجاد 
محمل لتوصيف البنائية عن جميع حقائق الحياة الإنسانية» وتصبح حقوق الإنسان_التي يراد لا 
أن تكون ذات قيمة شموليّة ‏ تابعةً للاعتبارات بين الأفراد فقط» في حين أنْ حقوق الإنسان 
إذا كانت مجرّد اعتبار» كيف يمكن الحديث عن قيمتها وقداستهاء بنحو يكون الجميع (بمن في 
ذلك المخالفون) ملزمًا بالقبول بها على المستوى الأخلاقيٌ والحقوقي؟! 

إِنْ الإنسان في الرؤية الإنسويّة لا يتمتع بكرامة خاصّة» سوى الأفضليّة الداروينيّة؛ بمعنى 
أن الإنسان ما أنْ تفوّق على سائر الحيوانات الأخرى في قدرته على بناء الحياة الاجتماعيّة القائمة 
على الاعتبار» فإنَ حقه سوف يكون تابعًا لمجرّد الاعتبارات والعقود لا أكثر؛ وعليه يصبح 
(حق ال حريّة) من أهمٌ الحقوق الاعتباريّة للإنسان» ويصل الوجوديون والليبرالِيّون هنا إلى نقطةٍ 
واحدة» وهي: إِنَ الإنسان حر في أن يحقق لذاته ذلك التعيّن والتشخص الذي يريده لنفسه. في 
حين أئّْم لا يمتلكون تفسيرًا يبرّرون به السبب الذي يجعل من هذه ا حريّة ‏ بوصفها حقا من 
حقوق الإنسان ‏ أمرًا مطلوبّاء ولا يقولون بذات هذه الحريّة بالنسبة إلى الإنسان أيضًاء' 


ع١‎ 


0 


وعلى هذا الأساس فإنّهِ برؤية عميقةٍ يتضح أنه من دون الإذعان بواقعيّة غيبيّة وميتافيزيقيّة 
في الإنسان باسم الفطرة» لا يمكن الحديث عن (حقوق الإنسان). إن الإنسان في منطق الإيمان 


.١‏ ذهب بعض أنصار الليبراليّة إلى التصريح بأنَ جوهر الليبراليّة يكمن في الاعتراف ب (الحق بعدم الحق) (نراقي» مسأله 
«مجنسكرائي در انديشه شيعي ايران معاصر). ص /417)» وضمن إذعانهم باشتمال هذا التعبير على ما يُشبه التناقض» 
سعوا إلى العمل على حلّه (النراقي» «بارادوكس مدارا»)؛ وقد أوضحت في موضع آخر أن تقريرهم لهذا التناقض 
ونان مديكا قاما ولكتي كاف اعالدزيع ع نشل بالعامز »وى لطقيقة إن الداع اللبير ال عن عقر الأنفنان 


دفاعٌ متناقض وغير وجبه أبدًا. (سوزنجيء «تلاشي ناموفق در دفاع از يارادوكس «حق نا حق بودن21)). 


الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * 8٠06‏ 
بالله» لآنّه يمتلك فطرةً وروحًا إهيّة فإِنّه قبل الدخول إلى مسرح الدنيا عاهد الله وأعطاه الله 
عهده وجعل له الحقّ في أنْ يكون (خليفته) في الأرض؛ وعليه يكون الإنسان في الدرجة الأولى 
مسؤولَا أمام الله» ومن هنا يكون مسؤولًَا أمام نفسه وأمام الآخرين وتجاه عالم الطبيعة. وفي 
مثل هذا الفضاءء لا يمكن الحديث عن (حقوق الإنسان) بوصفها حقوق الآخرين فحسب» 
بل سوف يصبح الدفاع حتى عن (حقوق البيئة»» و(حقوق النفس) معقولة أيضًا. 

إذا كان هناك في الغرب شي باسم الإعلان العالمي لحقوق الإنسان_الذي لا يحظى بدعامة 
وجيهة حتى في ضوء رؤيته ومبناه الإنسوي '_لدينا في الإسلام نص باسم رسالة الحقوق للإمام 
زين العابدين ملثلا »' يحظى بدعامة الإيمان والاعتقاد التوحيدي والفطريٌّ للإنسانء ولا يقتصر 
فيه بيان حقوق الطبيعة بالإضافة إلى حقوق الإنسان مجرّد شعار فقط» بل هو منسجم تمام 
الانسجام مع مبانيه المعرفية. 

وربما كانت الثمرة الأهمٌ لنظريّة الفطرة في دائرة الأمور القيّميّة ومسائلها الحقوقيّة. خلاقًا 
للرؤية الليبراليّة ‏ التي ترى أن حق الحرّية من أهمٌ حقوق الإنسان» ومن الناحية العمليّة تجعل 
من موقف غير معقول مبنى لحقوق الإنسان" أنْها تعدّ(حق التكامل والارتقاء) من أهمّ 
حقوق الإنسان. إِنَ هذا الكلام لا يعني إنكار حق الحرية بوصفه واحدًا من حقوق الإنسان» 
وَإِنَّا ثمرته أنه يبن حق ا حرية في أفق إنسانيّة الإنسان. ليكون من الممكن الدفاع عنها. وإن 
مثل هذا الطرح اقتضاءاته بطبيعة الحال: إِنْ حقٌّ الحرية إذا كان قائًا على أساس كرامة الإنسان» 
فهو لا يعني أنْ له الح في ارتكاب أيّ شيء. وإِلّما يعني مجرّد أنه (مسموح له) بارتكاب الخطأء 
بمعنى أنه لو أخطأ في اختياره» لن يؤاخذ بسبب خطته. لا أنْ تُعدٌ ثمرة خطئه مباحةٌ له» ويعطيه 
هذا الخطأحمًا خاضًا! ولا أنّه يؤذن للأغلبية بأنْ تعمل على طبق هوه في تثبيت وتقنين كل 
انحراف ومعصية» وكل أمر غير مشروع يصدر عنه؛ أو ليس حتى إذا كان لخطئه تبعات سيئة 
من الناحية العمليّة» لا تترتب عليه مسؤوليةٌ في قبال ذلك! 
١‏ .المطهريء نظام حقوق زن در اسلام» ص .17١‏ 
؟. الصدوقء الخصالء ج 27 ص .01/١0-555‏ 


. سوزنجي» «حل يارادوكس آزادي در انديشه شهيد مطهري»). 


705 ** الدين والفطرة 


وبهذا البيان فإِنَ القول بالفطرة سوف يضفي لون آخر على مواجهتنا لمسألة حريّة الإنسان» 
وليس إباحة كل شيء له وبيان حدود ال حريّة بتعارضها مع حريّة الآخرين» ولا يمكن إجباره 
على سلوك طريق الخير» ومنعه من جميع أنواع الاختيار بحجة الطريق الصحيح. وفي الوقت 
نفسه فإِنْ تقييم العقل واختيار الشخص رهٌ بأنْ نسمح له أن يعمل على تشخيص وتحديد 
الأمورء ويختار الطريق الأفضل بنفسه. وما أن نتكلم عن التشخيصء حتى نكون قد دخلنا 
في دائرة (اتخاذ القرار العقلاني القائم على الإدراك)» دون (اتخاذ القرار النابع من العواطف 
والأحاسيس) أو مجرّد الأمزجة. وبعبارة أخرى: إذا كان الدليل الوجيه لمنح الأشخاص حرية 
الاختيار واتخاذ القرارات» هو ارتقاؤهم العقلي» وتعزيز قدرتهم على التشخيص الأفضل» وعليه 
هناك أمامنا في الأساس خيارات أفضل وأسوأء والمراد من توسيع مساحة الاختيار» أن يرتقي 
الشخص عل المستوى العقلي بالتدريج» ويختار الأفضل. وعلى هذا الأساس عندما نعطي 
الشخص حق الاختيار في مورد ماء نكون قد سمحنا له بهامش من الوقوع في الخطأ أيضًاء ولا 
نلوم الشخص بسبب الخطأ الذي يرتكبه عن جهلء بيد أن هذا لا يعني أنْ نعدٌ خطأه أمرًا صائباء 
أو حتى ألا نعمل على تنبيهه إلى خطته.' لو أنه شُمح للأشخاص بارتكاب الأخطاءء. فهو لكي 
ينتبهوا إلى خطأ قراراتهم» وبعد التنبّه لاايعودون إلى الخطأ مرّة أخرى في اختياراتهم اللاحقة» 
لانية أنه لابرد د عرو قابل [الشغصضن: 
النتيجة 
ِنَ القبول بخصوصيّة خاصّة بالكامل والقول بوجود بعد باسم الفطرة في وجود الإنسان» وإن 
لهذه الفطرة ظرفيّةٌ كبيرةٌ للأفعال وردود الأفعال الإنسانيّة» ى) أئها ليست مجرّد ظرفيّة غير وجيهة» 
بل تشتمل على اجاءٍ واقعيّ أيضّاء فإِنَ هذا يمكنه في الوقت الذي يوفر إمكان بيان أشكال التنوع 


١‏ إن السماح بهامش الخطأ من وجهة النظر الليبرالية ينشاً من أَنّه ليس هناك في الأساس حقيقة يمكن التعرّف عليها 
من قبل الجميع» لكي يكون هناك ترجيحٌ لرأي على رأي آخرء واعتبار الرأي الآخر خطأ؛ في حين لو كان هذا المبنى 
صحيحًاء فإنّه سوف يشمل حتى (حق ال حرية)» و(السماح بهامش الخطأ) أيضًاء ولن يكون لهذا الرأي ترجيح على 
الرأي المخالف له. 


الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * 801 
الإنساني الكبير (الذي كان يمثل السؤال الأصلي للتيارات التاريخيّة وا هر منيوطيقيّة) أن يكون 
بمأمنٍ من الوقوع في شراك النسبيّة وإنكار أيّ نوع من أنواع المقاصد المتعالية للإنسان أيضًا. 
فينج لذلك فإذه ف القدرة عل بياذ سيب قوع أنعال الاسام نقاظ الأرادة قهاءوعينب 
القول بانحصاريّة التفسيرات شبه الميكانيكيّة الوضعية» تصبح إمكانيّة البحث والخوض في 
الأبعاد الشموليّة في وجود الإنسان والوصول إلى العلم بوصفه أمرًا شاملاء متاحًا وميسورًا. إن 
نظريّة الفطرة تخلصنا من كثير من الثنائيات التي تبدو غير منسجمة في التيارات الفكرية الغربية 
(من قبيل: المادة والمعنى؛ والماهيّة وعدم التعيّن المحضء والنفس والجسم.ء والعلية والإرادة» 
والحقوق الطبيعيّة والحقوق الاعتباريّة والتعاقدية» والحرية والاختيار» وما إلى ذلك)» وتثبت 
كيف أَتّها مترابطةٌ ومتداخلةٌ في بعضهاء وكيف يمكن فهم الإنسان- المختلف جدًا عن الحيوان 
- في أفقه الخاصٌ فهًا صحيحًاء وكيف يمكن لما يوجد في الحيوان باسم الغريزة. أنْ يتَخذ في 
الإنسان على هامش حقيقة باسم الفطرة صبغةً ولونًا آخر. 
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المصادر 

ابن دريد» محمد بن حسنء جمهرة اللغة» بيروت»ء دار العلم للملايين» ١98/7‏ م. 

-ابن فارسء أحمد. معجم مقاييس اللخة» قم مكتب الإعلام الإسلاميٌّ» ١505‏ ه. 

-ابن منظورء محمّد بن مكرم» لسان العربء بيروت, دار الفكرء ١5١5‏ ه. 

- أريكسونء توماس هيلند؛ و نيكسونء فين سيورت» تاربخ انسا شتام : از أغاز تا امروز (تاريخ 
الآنثروبولوجيا: منذ البداية إلى المرحلة المعاصرة)» ترجمه إلى اللغة الفارسيّة: علي بلوكباشي» طهران» 
دار نشر كل آذين» ١181/‏ هاش. 

- آشتياني» سيد جلال الدين» شرح بر زاد اللسافر (شرح على زاد المسافر)» قم, دفتر تبليغات اسلامي» 
١‏ هاش. 

- بومرء فرانكلين لوفان» جريانهاي بزرك در تاربخ انديشه غربي؟ كزيده آثار بزرك در تاريخ انديشه 
أزوياي غربي اذ سدههاي ميانه تا امروز (التيّارات الكبرى في تاريخ الفكر الغربي: مختصر الأعمال 
الكبيرة في تاريخ الفكر في أوروبا الغربيّة منذ العصور الوسطى إلى اليوم)» ترجمه إلى اللغة الفارسيّة: 
حسين بشيريه» طهران» مركز بازشناسي اسلام و ايران» ١1٠١‏ ه ش. 

- جوادي آملي» عبد الله» زن در أنه جمال و جلال (المرأة في مرآة الجمال والجلال)» قم» مركز نشر إسراء» 
/3 هاش. 

الراغب الإصفهاني» حسين بن محمّد» غريب مفردات القرأن» بيروت. دار القلم» ١5١17‏ ه. 

-السبزواريء محمّد باقر» أسرار الحكم؛ قم, دار نشر مطبوعات ديني» ١1817‏ ه ش. 

- سوزنجي» حسين» احقيقت و نحوه اعتبار (الحقيقة وطريقة الاعتبار)» مجلة علوم انساني اسلامي 
صدرا التخصصية الفصلية, العدد: 14» خريف عام: 1146 ه ش. 

لل هه "«الككويي اسلامي براي تحليل مسائل زن و خانواده و كاربرد آن در 
سياس تكذاريهاي مربوطه» (نموذج إسلامي لتحليل مسائل المرأة والأسرة وتطبيقات ذلك في 
السياسات ذات الصلة)» مجلة دين و سياست فرهنكي الفصلية» العدد: »١‏ صيف عام 1797 ه 
ش. 

لعل" "تمل فلسفي در باب نسبت فقه و اخلاق» (تأمّل فلسفي في باب النسبة بين 
الفقه والأخلاق»» مجلة ين حكمت العدد: 99؛ ربيع عام» /1794 ه ش. 


الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * 809 


لل ا" "تلاشي نا موفق در دفاع از بارادوكس «حق نا حق بودن»» (سعي غير موفق 
في الدفاع عن تناقض «الحق في عدم الحق»)» مقتبس من موقع ١7١97.15‏ هاش. 

"حل يارادوكس آزادي در انديشه شهيد مطهري» (حل تناقض ال حريّة في فكر 
الشهيد المطهري». مجلة قبساتء العدد: ١-7٠‏ "ء شتاء عام ١787‏ ه شء وربيع عام 1787 ه 
ش. 

- الشيرازي» صدر المتأهين محمّد بن إبراهيم الحكمة اللتعالية في الأسفار العقليَة الأزبعة» بيروت» دار 
إحياء التراث العربي» ١9/1١‏ م. 

اه تقفسير القر أن الكريم» قم» انتشارات بيدار» ١755‏ ها ش. 

-الصدوق» محمد بن علي (إبن بابويه)» المنصال» قم جامعة المدرسين» ١١57‏ هاش. 

- الطباطبائي» السيد محمّد حسين» اصول فلسفه و روش رتاليسم (أصول الفلسفة والمنهج الواقعي)» 
بالإضافة إلى #بميشات الشيخ مرتضى المطهري» طهران؛ دار نشر صدراء ١17/7‏ ه ش. 

لل د الإنسان والعقيدة قمء مكتبة فدك 1١47/8‏ ه. 

> هه اليزان في تفسير القر أن» قم, دفتر انتشارات اسلامي» ١511‏ ه. 

- عبد الرحمن» طهء دين الخباء: من الفقه الإتتداري إلى الففه الاثتاني» بيروتء المؤسسة العربية للفكر 
والإبداع» 5١ ١1/‏ م. 


حل ده شر ود مابعد الدهر انية: النقد الاتعاني للخروج من الأخلاق, بيروتء المؤسسة 


العربيّة للفكر والإبداع» 3١17‏ م. 
عسكري خانقاه» أصغر؛ و كىالي» محمد شريف. انسانشناسى عمومي (الأنثروبولوجيا العامّة)» 
هاش. 


- العسكريء حسن بن عبد الله» الفروق فى اللغة, بيروت,. دار الآفاق الجديدة» ١5٠٠‏ ه 
الفراهيديء الخليل بن أحمد كتاب العين» قمء دار نشر هجرت» ١5٠5‏ ه. 
- فكوهيء ناصرء تاربخ انديشه و نظربههاي انسانشنامي (تاريخ الفكر والنظريّات الأنثروبولوجية)» 


طهران» دار نشر ني» ١8‏ هدش. 


5٠‏ * الدين والفطرة 

- كناك» كنراد فيليب» انسانشنامى : كشف تفاوتهاي انساني (الأنثروبولوجيا: كشف الاختلافات 
الإنسانيّة)» ترجمه إلى اللغة الفارسيّة: حسن ثلاثى» طهران.ء دار انتشارات علمى» ١7/5‏ ها ش. 

- الكليني» محمد بن يعقوب» الكاق» طهران» دار الكتب الإسلامية» /ا6١‏ اه 

- كنوبلاخ» هوبرت» مباني جامعهدشنامى معر فت (مباني علم الاجتاع المعرفي»» ترجمه إلى اللغة 

-المجلبى» محمّد باقر بن محمد تقىء بحار الأثوار» بيروت» دار إحياء التراث العري» ١5٠7‏ ه. 

- المطهري» مرتضى» اخلاق جسي در اسلام و جهان غرب (الأخلاق الجنسيّة في الإسلام والعالم 
الغربي)» طهران» صدراء ١37‏ هدش. 

--- 027 فطرت (الفطرة)» طهران» دار نشر صدراء 1١‏ هاش. 

دوه فطرت در قر ان (الفطرة في القرآن)» طهران» دار نشر صدراء ١74/4‏ ها ش. 

7[ ز ز ز ز ذ 0303005 فطرى بودن دين (فطرية الدين)» طهران» انتشارات صدراء لاخدا هدش. 

تست - تت و مقدمهاى بر جهاايني اسلامي (مقدمة على الرؤية الإسلامية)» ج 3 (إنسان 
وإيهان > الإنسان والإيمان)؛ طهران. انتشارات صدراء ١7/١‏ هاش. 

--2222222 0-2 مقدمهاى 0 جهايبني اسلامي (مقدمة على الرؤية الإسلامية)»ج عق (جامعه 
وتاريخ - المجتمع والتاريخ)؛ طهران» انتشارات صدراء 1١‏ هدش. 

ل هنظام حقوق زن در اسلام (نظام حقوق المرأة في الإسلام)» طهران» دار نشر 

دل و يلاداشتهاي القبابي استاد مطهري (مذكرات أبجديّة للأستاذ الشهيد 
المطهري». ج ه. طهران» دار نشر صدراء» ١78‏ هاش. 

-النراقى» آرشء» «بارادوكس مدارا» (تناقض المداراة)» صدا نت» ١7١96‏ ه ش. 1اغ6 302 

حل ##مسأله همجن سكرائي در انديشه شيعي ايران معاصر» (مسألة المثليّة في الفكر 
الشبيعق لإيران المعاصرة)» مجلة إبران نامك. السنة الثالثة» العدد: »١‏ ص ١ ١9-817‏ ربيع عام 
١17‏ هاش. 


- نيكولومي» جوزف؛ نيكولومي. ليندا ايمزء فهم «مجنس كرابي و راهنابي والدين براي يمشكري 


الفطرة بوصفها نظرية أنثروبولوجية * 81١١‏ 


از آن (فهم المثليّة وإرشادات الوالدين للحيلولة دونها»» ترجمه إلى اللغة الفارسيّة: محسن بدره. 
طهرانء دار نشر آرماء ١795‏ هاش. 
- هايدغر. مارتين» هستي و زمان (الكينونة والزمان)» ترجمه إلى اللغة الفارسية: سياوش جمادي. 
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هذا الكتاب 


يتضمّن هذا الكتاب موضوعًا في غاية الأهميّة. وهو دور الفطرة في 
المنظومة الدينيّة وبيان مهامه. علمًا أنَّ موضوع الفطرة يُعدَ مِن الأركان 
الأساسيّة في الدراسات الدينيّة؛ إذ هو المعتمد في إثبات كثير من القضايا 
الرئيسة» مضافًا إلى دوره الفاعل في الدفاع عن الدين والعقيدة. 

ومن هذا المنطلقء تم اختيار مجموعة بحوث تختص بالفطرة ونوع 
علاقته بالدينء ودوره في التأصيل المعرفء وكيفيّة استعماله في بععض 
العلوم الإسلاميّة. 


اه 
.كك أ /لا برام //نمغط 
حنهء.اتهصمع 69 5د .عام داذا 


